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हमार साहित्य भारतीय जनता के संघर्षों के बीच ऐतिहासिक रूप से विकसित 
हो रही सामाजिक-राजनीतिक चेतना का कलात्मक दस्तावेज है। कला और कविता का 
ऐसा कोई रूप हम नही पाते, जिस पर युग का दवाव न हो। कभी यह दवाव सत्ता की 
ओर से रहा है, कभी संस्कृति की परिवर्तनकारी शक्तियों की ओर से | जिस कलाकार 
की दृष्टि सत्ता के सौन्दर्य पर रही है, उसने शासकपक्ष की भावनाओं को व्यवत किया । 
जिसकी दृष्टि संस्कृति पर रही है, उसने समाज के अन्तविरोधों को प्रकट किया । वीर- 
गाथा और रीतिकाल का साहित्य दरबारी है, जवकि भक्ति और आधुनिक काल के 
साहित्य में जनता की भावनाएँ भी प्रकट हुई है। इसमे पूर्व भी हम देखते हैं कि भारतीय 
समाज में शासक संस्कृति और परिवततंनकारी संस्क्रत्ति के मूल्यों के बीच हमेशा दन्द्न रहा 
है। भारतीय संस्कृति के नाम पर जो मान्यताएं, विश्वास या रीतियाँ आज मौजूद है, वे 
बस्तुत: शासक संस्कृति की ही वस्तुएँ हैं| लेकित परिवर्तनकारी सांस्कृतिक चेतना का 
भी अपना एक इतिहास है, जिसे हमेणा ओकल करके रखा गया । इसका अपना साहित्य 
है, जिसे मिटाने की चैष्टाएँ हुईं। फिर भी धर्म और राजनीति के जितने कलात्मक रूप 
हमारे सामने है, उनमें हमारी संस्कृति का अन्तद्व॑रद्व बहुत स्पष्ट स्त्ररों मे उभरा है। इनमें 
हमारी विजय और पराजय दोनों के चिन्ह है। इतिहास के भीतर हम प्रवेश करें, तो 
देखेंगे, वहाँ सामाजिकाधिक दमन के विरुद्ध जनता की अनगिनत मुक्ति-चे प्टाएँ हैं । 
अतीत की घटनाओं ओर मान्यताओ से हम यह भी जानेंगे कि समाज में एक 
वर्ग ऐसा रहा है, जिसने जनता फो हमेशा पीड़ा पहुँचाई ) इस वर्ग के प्रोत्माहन से जो 
साहित्य लिखा गया, उसमें राजा के विचारों अथवा सामन्‍्ती मूल्यों की अभिव्यक्ति हुई। 
जनता के विचारों और भावनाओं का अलग से कोई महत्व नही था| पहले के आचार्यो- 
आलोचकों ने इसी वजह से जानवूककर ऐसे प्विद्धान्त निर्मित किए, जो कलावादी थे । 
वे अगर कला के जनवादी सिद्धान्तों की रचना करते, तो प्रजा की पीडा भी उभरती। 
यह्‌ विद्रोह होता । इन सबके बावजूद हम धामिक रूपों के भीतर जनता के सामाजिक 
संघ्ों का प्रतिबिम्ब पाते हैं । अगर हमें भारतीय जनता के संवर्पों का आदिम, वैदिक, 
पौराणिक या मध्यकालीन इतिहास जानना हो, तो हमें विविध काल के घर्म के अन्त- 
विरोधों को आधार बनाना पड़ेगा और प्राचीन ग्रन्थों पर नई दुष्टि से विचार करना 
होगा । यह एक जटिल काम है, लेकिन करने योग्य है । 
हम आज अपने पीछे टूटी हुई कई जंजीरों और पुरानी मान्यताओं का मलवा एक 
क््ती 


हि 


ँ 
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लम्बे ढेर की भाँति पड़ा देखते हैँ । यह व्यापक जनमंघर्प का ही नतीजा है। आदमी 
जब से इस धरती पर आया, अपने बेहत्तर जीवन के लिए लगातार संघर्ष कर रहा है और 
किसी भी व्यवस्था मे यह कार्प जारी रहेगा, क्योंकि सामने नई जंजीरें भी होती हैं। 
बहू इसीलिए हैं कि वह संघर्ष कर रहा है। साहित्यकार की दृष्टि जब जनता के इन संघर्ष 
और मुवित-प्रचेष्टाओं पर पड़ती है, तो इनसे बह संवेदित होता है। इनके परिप्रेक्षम मे 
समाज की एक नई तस्वीर दिखाई पड़ने लगती है। उसे तय करना होता है कि किस 
वर्ग का साथ दे। मुद्ठी-भर लोगों की सुविधावादी पंवित में शामिल हो या करोड़ों 
लोगों की लड़ाकू कतार में । कोई चाहे भी, तो इस निर्णय में मौन या तटरुष नहीं रह 
सकता । एक स्थान के विचार उसके भीतर से लुक-छिपकर प्रकट होगे ही । जनता का 
संघर्ष संगठित हो गया हो अथवा फैल गया हो, तभी साहित्यकार की आँसें खुलती हो 
--ऐसी वात नही है। जनता अपने संघर्षों के साथ अपना कलाकार भी तैयार करती 
है ) स्रोचा जा सकता है कि कभी जनता की अपनी क्रान्तिकारी व्यवस्था कायम हो 
सकती है। लेकिन जब तक ऐसी घड़ी नहीं आती, जनता का अपनी समकालीन शासन* 
व्यवस्था के प्रति विक्षोम और संघर्ष जारी रहता है। आज इसे अपने लोकतान्विक 
संघर्ष के उन अधिकारों के लिए भी लड़ना पड़ता है, जिन्हें इसने असंख्य बलिदानों के 
बाद हासिल किया था | 

किसी भी व्यवस्था को साहित्य से तब तक कोई आपत्ति नहीं होती, जब तक 
यह कलाबादी-रूपवादी मान्यताओं के आधार पर लिखा जाता है। जब साहित्य में निजी 
मूल्यों, व्यवितवादी प्रवृत्तियों तथा आत्मान्वेषण की स्थिति ही महत्वपूर्ण ही जाती है। 
शासक-शोपक वर्ग को दृष्टि में ये कला के उत्कर्ष के क्षण होते हैं। वह इस महान 
कला के गुण गाता है। इसके कलाकारों को उच्च सांस्कृतिक पदों पर प्रतिष्ठित करता 
है । शासम-व्यवस्था को साहित्य से तब भी खतरा नही होता, जब यह किसी दर्शन के 
रीतिरिब्ज में उलभा रहे । अथवा लेखक देश और समाज के प्रघान अन्तविरीधो की 
उभारने, इतिहास की वास्तविक पहचान बनाने तया सर्वेवंचित वर्ग से प्रतिवद्ध होने के 
स्थान पर गौण अन्तविरोधों को महत्व दे । इतिहास की गलत समभ रखे और जनता 
के सचर्ष से विश्वासघात करे। शासन-व्यवस्था को उस साहित्य से हमेशा खलबती 
महसूस होगी, जो जनसमाज के यथार्थ को अभिव्यकत करेगा, जनवादी मूल्यों को महत्व 
देगा, जनता के युस्से को वाणी प्रदान करेगा तथा लोगों के ,दुलों-संघर्यों के साथ सी 
होगा । साहित्य की पूँजीवादी शक्तियाँ आज लेखकों को या तो प्रकृति की फूल-पत्तियों, 
नारी-देह, अध्यात्म का चितेरा बनाकर रखना चाहती हैं या यथार्थवादी वर्ग-संधर्ष 
की चेतना से दूर 'ान्ति का बनारसी पण्डा ववाक़र। वस्तुतः साहित्यिक भावनाओं 
को राजनीतिक दलों के रणकौशल का स्थायी हिस्सा कभी नही वनना चाहिए, अन्यथा 
विचारधारा की नौकरशाही और गृह-उद्योगीकरण का खतरा खडा होता है। साहित्य 
को जनता के मुक्तिसंग्राम का हिस्सा होना चाहिये । अक्सर एक शत्रु से जनता को त्राण 
देनेवाले खुद सत्ता मे आने पर सर्वेदंचित जनता का गला घोंटने लगते हैं. और अगचा 
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शत्रु बन जाते हैं । वास्तविकता यह है कि बर्गे-झत्रुओं से क्राण नहीं मिलता । ये बेथ 
बदल लेते हैं । कभी-कभी ये अद्भुत जनहितैपी और घोपषितों के क्रान्तिकारी दरदियों 
के वेश में आते हैं। नेतृत्व वर्ग की मध्यवर्गीय भूख अयवा अर्द्ध-सामन्ती संस्कारों की 
बजह से भटकाव भी होता है। जनवादी साहित्य ऐसे मौकों पर बिना किसी मोह के 
पयश्नप्ट नेतृत्ववर्ग का साथ छोड़ देता है, क्योंकि सत्तासीन राजनीतिक दल रणकौशल 
के नाम पर अधिकतर ममभौतावादी चरित्र अपना लेता हूँ और अपना एक नव-ताना- 
शाही स्वरूप सड़ा करता है । 

किसी भी परिवतंनकारी विचारधारा का अर्थ हमेशा जनता की तरफ से होता 
है | इसके सं घर्पशील जीवन, कार्यो, संवेदनात्मक अनुभवों, दासक-शोपकवर्ग की पह- 
चान तथा मुवित-चेप्टाओं के बीच ही विचारधारा को कोई जनवादी अर्थ मिलता है। 
“विचारधारा के लिए विचारधारा' की बात वैसे ही है, जैसे 'कला के लिए कला । फिर 
भी ऐसे साहित्यकार हर देश और काल से, वही कम और कहीं अधिक मात्रा मे, होते 
हैं, जो मौका पाते ही अत्यन्त मधुरता से शासकीय रणकौशलों के झभिकार हो जाते है। 
उनका साहित्य विज्ञापन, प्रचारवांद और जनविरोधी होता है। अतः “विचारधारा 
जनता के लिए'--साहिंत्य को अपना प्रतिवादधर्मी चरित्र कभी नहीं खोना चाहिए और 
छोटे-मोटे सुख-सुविधा-चर्चा के लोभ में किसी भी घासन-व्यवस्था के अन्तबिरोधों को 
खोलने से वंचित नही रहना चाहिये । अपने पूरे हकों के लिए लड़नेवाला इन्सान रोटी 
का सिर्फ एक टुकडा मिलने पर सन्तुप्ट नही हो सकता । साहित्य की जरूरत सिर्फ पीड़ा 
और इससे मुक्ति की छटपटाहट के वक्‍त पड़ती है । इसी के माध्यम से मनुष्य अपनी 
आर्काक्षाओं की सम्वेदनात्मक अभिव्यक्ति कर पाता है। अपने सामाजिक जीवन की 
चन्द बातें सुना पाता है। एक अच्छा साहित्य सामाजिक संघर्ष का सूचक भी होता है। 
जब तक समाज में पीडा-अत्याचार है, कप्ट और सम्बेदनात्मक तड़प है। साहित्य 
प्रताड़ित जन-समाज की वाणी वनकर तभी तक जी वित रहना चाहता है। यह्‌ संभवत: 
अनन्तकाल तक इसीलिए जीवित रहता है। 


जन-संवेदना के यथार्थवादी स्तरों की खोज के साथ समाज में मुक्ति-प्रचेप्टाओं 

को पहचानना जरूरी है। मौजूदा सांस्कृतिक ढाँचे के भीतर हमारे देश की लाँछित और 
सर्वेवंचित जनता पुनः अपनी ऋष्तिकारी शक्षितयों का स्मरण, पहचान और संचयन कर 
रही है। सामन्‍्ती मूल्यों तथा पूँजीवादी जीवन-व्यवस्थाओं से लगातार टकरा रही है। 
बाहरी ढाँचे की कौशलपूर्ण राजनीति के विश्वासघातों को समझ रही है। इसी के साथ 
कला के भीतर जनवादी परम्परा का वातावरण भी वन रहा है। कला का अर्थ और 
वास्तविक जनमूल्य सामाजिकार्थिक संघर्षों से पैदा होता है। यहाँ कला स्वयं एक राज- 

: नीति है। राजनीति से अलग हटकर कला का अपना कोई अस्तित्व नही होता। साहित्य में 
राजनीति को कला से अलग करके देसने की वजह से कभी-कभी कला में ऐसे राजनीतिक 
मूल्यों को स्थापित करने की कोशिश्न की जाती है, जो वस्तुतः पार्टीनिदेंश होते है। अपने 
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पात्री के चरित्र, इनकी भूमिकाओं तथा भविष्य के बारे में रचनाकार जो कुछ सीचता है, 
बे चीजें राजनीति के व्यापक जनवादी आधारों पर टिककर ही प्रासंगिक हो सकती हैं। 
रचनाकार कला को ही राजनीति के रूप मे देखता है । राजनीति को वह किसी संकीएं 
अर्थ भे नही समझता । कला कभी त्टस्थ नहीं हो सकती | अगर यह जनवादी राजः 
नीति नही करती, तब या तो किसी दल की नौकरशाही की राजनीति करती है या यह 
“कला कला के लिए! के बहाने पूँजीतन्त्र के परम्परागत अवशेषों अथवा सामन्ती व्यवस्था 
के आधुनिक अवश्ेपों की अभिव्यवित करती है । 
आधुनिक दुनिया में जहाँ समाजवादी व्यवस्था कायम नही है, वहाँ पूंजीवादीः 
फासीबादी दव्तियी ने अपने विकास के लिए नई कलाओं-कौशलों का सहारा लिया है 
जबकि जनसंघर्ष के ज्यादातर वही पुराने, अपर्याप्त और विभाजित तरीके है। पूँजीवार 
और फासीवाद के विकास को रोकना तब मुश्किल हो जाता है, जब हम इसके तत्तववाद 
को तो पहचानते है, पर रूपतन्त्रवाद को समभने में घोखा खा जाते हैँ ॥ क्या पूंजीवा९ 
और साम्राज्यवाद किसी सूक्ष्म ब्रह्म की तरह हैं? इनके बड़े ठोस और मारक रूप हैं मे 
इसी समाज मे है। पूंजीवाद वेहद घाघ है । अब इसकी एक घारा ने जनहित, समाजवबादि 
बासपस्थ तथा लोकतस्त्र के नारों में आस्था प्रगटट कर अपने को ज्यादा सुरक्षित कर 
लिया है। अपने को पूंजीवादी कहा जाना आज कोई पसन्द नहीं करता। शब्दों के गतर 
इस्तेमाल से इनके भीतर के सोच मरते न हों, पर इनके अर्थों पर बिल्कुल असर नहें' 
पड़ता है--ऐसी वात नहीं है। अतः अब विचार के साथ यह जानना बहुत जहर 
है कि इसके पीछे इरादा क्या है ? रचना का सानदान क्या है ? इसका काये क्या है और 
इसका छुडाव कहाँ है? आज हम जिस भाषा का इस्तेमाल करते है, उसके पीछे कौत 
सी नतिकता हैं, लगाव कहाँ है और इसकी अर्थवत्ता क्या है? घया हम दैनन्दित की 
मानवीय घटनाओं के भीतर क्रान्तिकारी और सम्बेदनात्मक मूल्यों की पहचान करने है 
लिए तैयार है ? जनवादी इरादो के साथ क्रान्तिकारी सम्बेदना के मूल्यों पर ही जनः 
साहित्य का रचना-संसार टिका होता है। 
किसी भी सामाजिक ढांचे मे मनुष्य जाति के हजारों वर्षों के विश्वास, शोपए 
की पद्धत्ति, जीवन की व्यावहारिकताएँ और सांस्कृतिक-आ्िक सम्बन्ध रहते है। हमे 
पता है कि यह परम्परागत ढौचा तव टूटेगा, जब इन विश्वासों और सामाजिक-साहकतिक 
पद्धति को बदलने के लिए ऋ्रान्तिकारी स्तर पर काम होगा। साहित्य इस काम में एक 
मुस्य हिस्सेदारी निभाता है। यहू जीवन की प्रतिगामी व्यवस्था पर प्रह्मर करता है। 
परिवर्तेन की हर जन-चेप्टा के. साथ अपने को खडा करता है। भनुष्य की विवश्ञताओं 
पे रेखाँकित करता है। जनसंघर्ष के यथायंवादी स्तर से दब्दों की दुनिया का सम्बस्ध 
बट जाने पर लेसक मिर्फ, थोथे आदर्श वक्ता है। लेकिस समाज की परिवर्तेमकारी 
चैतना मे जुडकर वह भानवीय सम्वेदना के मूल्यों को अधिक व्यापक स्तर पर उभारता 
है। कोई राजनीतिज्न संवेदना के इन मूल्यों को इतनी व्यापकता से नही उम्रार सकता, 
सेबिन इसवा अर्थ यह नही है कि साहित्यवगर वा काम राजनीति वी चेतवा से जुड़कर 


साहित्य और जनसंघर्ष : १३ 


नहीं चलता । उसके मन में किसी भी पेशेवर राजनीतिज्ञ से अधिक संवेदना होती है| 
साथ ही वह सामाजिक ढाँचों पर अधिक गहराई से चोट करता है । 
रूपतन्त्रचाद आज सम्वेदनात्मक स्तर पर हिन्दी साहित्य को जनविमुख करने 
का पडयन्त्र कर रहा है । यह बार-बार पिछडकर भी पुनर्जागृत और पुनर्सचेत हो जाता 
है। इसलिए कि यही वह जमीन है, जहाँ मध्यमवर्भीय बौद्धिक वर्ग की अकादमीय गति- 
विधियाँ लम्बे काल तक चिरस्थायी रह सकती हैं और वर्ग-सुलह भी कायम रह सकता 
है | शब्द अपना अर्थ इसी जमीन पर खोते हैं और हाथ मे सिर्फ रूप की ठठरी रह 
जाती है। अतः जनवादी मूल्यन के लिए यह सर्वाधिक चुनौती का वक्‍त है कि साहित्य 
और जनसंघर्ष में वास्तविक रिइता किस प्रकार कायम हो | जनवाद की जड़ कहाँ है ? 
खुद जन में है। इसके अनुभवों से ये जड़ें फलती हैं। जुताई-बोआई कल-कारखानो, 
बेगारियों मे लगे लडाकू भारतीय जन के सन्दर्भ में ही जनवादी दृष्टिकोण का कोई 
सच्चा अर्थ निहित हैं। विचारों के सिर्फ कितादी अर्थ तक जो सीमित रहते हैं और 
कॉफीखाते की टेबुलो पर इसका वार-बार हवाना देते है, वे वस्तुतः परिवर्तनकारी 
विचारधारा के मूल्यों को ठीक नही पहचानते। ये किताबें उनकी अकर्मण्यता का कवच 
होती है अथवा फिसी देश के संशोधित संस्करणों के कठंघरे होती हैं, जिनमे वे धीरे से 
पालतू बन जाते है। दुनिया-भर में ऐतिहासिक क्रान्तियाँ तथा परिवर्तेन की किताबें 
आगामी क्रान्ति की किताबों के लिए पायेय बनती है। इस पाथेय के साथ किसी देश में 
होनेवाली क्रान्ति अपनी किताबें खुद लिखती है । अपना विश्लेषण खुद करती है। अपना 
मेता तथा संग्राम अपने भीतर से पैदा करती है, तभी यह सफल हो सकती है। हमारे 
विखराब तथा भटकाव का सबसे बड़ा कारण यह है कि भारतीय क्रान्ति की परिस्थितियों 
का हमारा राजनीतिक-सामाजिक विश्लेषण अभी भी लंगड़ा है, लेकिन हम पूर्ण और 
सर्व ज्ञानी होने का दंभ भरते है। हमे फिर से भारतीय जनसंघर्षों के इतिहास की खोज 
करनी चाहिए | साथ ही अपने साहित्य, समाज और संस्कृति का पुनर्मूल्यांकन भी करना 
चाहिए। 


साहित्य मे जनवादी मूल्यन की समस्या दो स्तरों पर चलती है। रचना-प्रक्रिया 
के स्तर पर रचनाकार के सामने | मूल्य-निर्णय अथवा पुनर्मूल्याकन के स्तर पर, आलो- 
चक के सामने । इन दोनों ही स्तरों के बीच पहचान, स्वीकार अथवा इन्द्वात्मक विकास 
की एक सामाजिक पद्धति काम करती है, क्योकि मूल्य सामाजिक बुनियाद पर बनते हैँ । 
एक सीधा-सा सवाल किया जाय कि आलोचक किसकी आलोचना करता है ? अगर 
सिफफे अपनी रचि के कवियों को तो निश्चित रूप से वह टीका अथवा व्याख्या लिखता 
है। अगर बह सिर्फ समीक्षा करता है, तो उसके सामने सिर्फ रचनाकार रहता है। अगर 
आलोचक मूल्यन अथवा पुनर्मूल्यन की ऐतिहासिक स्थिति मे अपने को खड़ा करता है, 
तो बस्तुतः वह अपने समय की सामाजिक-आथिक चेतना का एक प्रतिनिधि भी होता 
है। बह रुचना तथा बालोचवा में बदलते मूल्यों वी पहचान करता है। कृति से गुजर- 
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कर कृति से वाहर के संसार को भी देखता है । इस काम में अगर वह अपने मतों को हो 
थोपकर सनन्‍्तुष्ट हो जाय, तो यह एक कच्चा नतीजा है। आलोचक द्वारा मूल्य-निर्णय 
अथवा पुनर्मूल्यन निजी रूचियों से व्यापक होकर, समाज की क्रान्तिकारी हालतों की 
रचनात्मक पकड़ के आधार पर होता हैं। जिस तरह एक रचना दूसरी रचना को आगे 
बढाती है, उसी तरह जनवादी आलोचना भी रचना को मूल्यन की प्रक्रिया मे आगे 
बढाती है और खुद इससे आगे बढती है। 
अपने समय की मूल्य-दृष्टि के विकास में कुछ जरूरी कृतियों अथवा कृतिकारों 
का पुनर्मूल्याकन होना जरूरी है। पुनर्मूल्‍ल्याक्त की जरूरत इन कारणों से पडती है-- 
किसी रचना का मूल्याकन अपने समय में ठीक नही हो पाया हो । कोई रचना शास्त्रीय 
विश्वविद्यालयी, गुटपरस्त या विशिष्ट शैली के दार्शनिक आग्रहो के कारण दबा दी गई 
हो। कोई लेखक मूल्याकनकर्ताओं की निजी शत्रुता के कारण उपेक्षित रह गया 
हो। व्यावसासिकता अथवा छदुम क्रान्तिकारी नारों ने किसी रचना को ग्रस लिया हो 
या अधिक उठा दिया हो । आलोचको के वेश में जमीदार पैदा हो गये हों । नयों से भय 
लग रहा हो या इन्हे देखकर लंगडी समीक्षाओं के मुंह से लार टपक रही हो | किसी 
अभिजातवर्गीय चेतना द्वारा आलोचना अनुशासित हो रही हो। आलोचना मे अपसंस्कृति 
के विकृत जीवन मूल्यों, खडित नैतिकता, असामान्य अहं, निम्नवर्गीय और पिछड़े देश- 
वासियो के प्रति मिथ्या लगावों की प्रधानता हो जाए। जब ये सारी अथवा इनमें से कुछ 
स्थितियाँ सामने आ जाएं--हिन्दी मे आ चुकी है--तो पुमर्मूल्‍्यांकन की जरूरत वड़ 
जाती है। 
पुनर्मूल्‍्यांकन की जझूरत इसलिए भी पडती है कि हमारे सामने इतिहास के 
किसी मोड़ पर सामाजिक यथार्थ और जनसंधर्षो की ऐसी चुनौतियाँ हों, जिनके फल- 
स्वरूप किसी रचना, आलोचना, विधा या लेखक का तो क्‍या पूरी साहित्यघारा, 
समूची संस्कृति, समाज व्यवस्था राजनीति तथा कला के मौजूदा सभी रूपों के ही पुन- 
मूल्यांकन की जरूरत पड़ जाए। आज एक ऐसी घड़ी भी आ गई है। पुनर्मूल्याकन के 
लिए कोई सांचा बनाना वडा कठिन है, क्योकि यह जूते की दुकान नही हैं) न आज वी 
रचना किसी आलोचना की पिछलग्गू होती है। लेकिन पुनर्मूल्यांकन के जो भी ठोस 
आधार होते हैं, उन पर युग के जनसंघपों का दवाव रहता है॥ समकालीन संदर्भोंमें 
प्रासंगिकता के आधार पर भी पुनर्मूल्‍्यांकन होता है। 'पुनर्मूल्‍्थाकन के लिए पुनर्मूत्यां- 
कन' का कोई अर्थ नही । इसकी कोई उपयोगिता नहीं है, अगर इसके द्वारा रचना वा 
दबाया गया कोई चरित्र खुलासा नही हो अथवा कृतिकार का अपने युग के संदर्म में कोई 
विशिष्ट काम उभर कर नही आए । हे 
पुनर्मूल्‍्थांकन ऐसे भी रचनाकारों या इतिहास-पुरुषों का होना चाहिए, जिन्होंने 
अपने समय में चालाकीपूर्वक जरूरत से ज्यादा स्वीकृति पा लो हो। आधुनिक समय में 
यह संभावना रहती है। आज पुनर्मूल्यांकन या मूल्यांकन का आधार जनवाद और जने- 
मंपर्ष है। विसी शति ने जन-आश्ाओं और संघर्षों को किस सीमा तक अभिव्यकता 
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जनता के संधर्षो मे भी हिस्सा लेता है। यह नई बात नही है । जनसंघर्ष की चेतना पर 
आधारित साहित्य की अपनी एक लग्वी परम्परा है। जैसे-जैसे जनसंघर्पों के रूप विक- 
सित्त हुए है, साहित्य मे भी इनके अनुरूप ददलाव आए हैं। इन बदलावों को पहचानना 
और इनका मूल्याकन करना जनसंघर्ष की चेतना के विकास को रेसांकित करना 


है 


[3 


कबीर की प्रासंगिकता 


आधुनिक समाज के भीतर मध्यकालीन अन्तविरोध जिस गति से खुलकर प्रकट 
हो रहे हैं, जाति, धर्म और आधिक विपमताः के संदर्भ में टकराहटें बढ़ रही हैं, कबीर 
की प्रासंगिकता उतनी ही बढती जा रही है। व्यवस्था के तमाम विरोधों के बावजूद यह 
जनकंवबि बहुत लोकप्रिय है। लेकिन आलोचकों ने कबीर की रचनाओं मे रहस्यवाद, 
निर्गुण भक्ति तथा आध्यात्मिकता ढूंढने का जितना प्रयास किया, उतना इन रचनाओं 
के सामाजिक आधार को समभने का नहीं। कबीर के क्रांतिकारी दृष्टिकोण को 
मानवत्तावादी बनाकर प्रस्तुत किया गया । ज्यादा से ज्यादा यह कहकर छुट्टी दे दी गई 
कि थे सामाजिक विद्रोही भी थे । कई विचारकों ने उनके दोहा और पदों की व्याख्या 
करते समय इन पर न जाने कैसे अपनी आध्यात्मिक दृष्टि आरोपित कर दी) एक तो 
कबीर की कविताओं का मूल रूप हमारे पास काफी बिगड़ कर पहुँचा है। सम्पादन को 
प्रभावित करनेवाली कुछ आत्मनिष्ठ प्रवृत्तियों के कारण | फिर लम्वे काल तक तुलसी 
को उठाकर कबीर को दबाया] गया । भारतीय समाज-व्यवस्था के विकास में तुलसी की 
अपनी एक भूमिका थी । लेकिन कबीर के व्यक्तित्व को घुंधला करने के लिए कई तरफ 
से साजिशें हुईं। कबीर की फक्कड़ और पायल कवि समझता गया। कभी 'होरी” गाकर 
अइलील गालियाँ दी गईं। कूछ लोगों ने उन्हें पन्‍थ से बाँध दिया । कई विद्वानों मे 
'रहस्यवादी बना दिया--'कबी र भक्त थे, पर साथ ही साथ निराकार और साकार से 
परे ब्रह्म की अनुभूति प्राप्त करने वाले रहस्थवादी भी थे” (रामकुमार वर्मा) | इस तरह 
इस कवि के साथ बड़ी जबदेंस्ती हुई | लेकिन जेसे-जैसे हमारे समाज की परिवर्तंनकारी 
शक्षतियाँ जागरूक होती जा रही हैं, कबीर का वह चेहरा अत्यधिक प्रदीप्त होता जा 
रहा है, जिसे तत्कालीन सामाजिक संधर्षो ने तैयार किया था। 
मध्यकालीन समाज-व्यवस्था के सामस्ती अत्याचार धामिक रूपों में प्रकट होते 
थे। अठः धर्म कोई सामान्य मानवीय व्यापार नहीं था। यह विभिन्‍न वर्गों के सामा- 
जिका्थिक सम्बन्धों को निर्धारित करता था यह झोपण का एक तर्क बन गया था। 
तीर्थों, आश्रमो तथा मन्दिरों के श्रुति श्रद्धाशील होना, कर्मकाण्ड, छुआछूत एवं बाह्या- 
चारों को जीवन मे प्रमुखता मिलना, पन्द्रहवी झताब्दी के यूरोपीय पोप की भाँति 
ब्राह्मणों तथा मुल्लाओं की धार्मिक ठेकेदारी मजबूत हो जाना वस्तुतः क्या था ? यह सब 
निम्त वर्ग और जाति के धामिक अधिकारों को छीनने की प्रक्रिया भें उद पर सामा- 
जिकाथिक ग्रुलामी लादने का कुचक्र था। राजनीतिक पराजय और दमन से निराश 
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हिन्दू समाज अपने ढाँचे के भीतर ही विघटित हो रहा था। इसमें लोग बेगाने वन रहे 
थे। जो सामाजिकाथिक स्तर पर मजबूत थे, उन्होने अन्त: अपनी सुरक्षा का मार्ग 
शोपणमूलक वर्णव्यवस्था से निकाला) अत: तत्कालीन घामिक रूपों पर कबीर जैसे 
सन्त कवियों ने प्रहार किया, तो इसकी पृष्ठभूमि में सामाजिकाथिक अधिकारों की मांग 
थी। सभी सन्त कवि दलित श्रमजीवी वर्ग से उभरे। ये भक्ति का अधिकार चाहते थे, 
लेकिन तत्कालीन धामिक व्यवस्था में इनकी कोई जगह नही थी। ये मन्दिरो में प्रवेश 
नही कर सकते थे । कई तो प्रवेश कर सकते थे, पर सम्पन्न हिन्दू नही थे । वे गरीबी के 
कारण कर्मकाण्ड, तीर्थाटन तथा खर्चीले वाह्याचार न निभा पाते थे। ये भी हेय दृष्टि 
से देखे जाते थे । दूसरी ओर मुस्लिम समाज भी अपने प्राचीन धामिक आदझशों से पतित 
ही गया था। अतः व्यापक विक्षोभ के फलस्वरूप तत्कालीन लोकसंधपं का एक रूप 
धाप्तिक अन्ध-विश्वासों पर कुठाराघात के रूप में उभरा । इससे दलितों-शोपितों में एक 
नई आश्या पैदा हुई। ह 
कबीर ने पंडित और मुल्ला को फटकारा। “हिन्दू कहूं तो हों नही, मुसलमान 
भी नाहि' कहा । 'पंडित वाद वदन्ते भूठा' के साथ यह भी कहा कि “मुल्ला कहा पुकारे 
दूर, क्या बहरा हुआ खुदाय” । सभी तरह के वाह्माचार-तीथंयात्रा-हज, जनेऊ, सुन्नति, 
पुजा, नमाज, वेद-कुरान, स्वर्ग-मरक के खोखलेपन पर प्रहार किया। इनके स्थान पर 
कबीर ने मनुष्य का महत्व वतलाया--“जेती देखी आत्मा तेता सालिगराम। अन्ध- 
विश्वासों पर चोट करते हुए कहा कि 'कहि कबीर मोहि अचरज आवबे, कौआ खाई 
पितर क्यों पावँ !' राजनीतिक दमन, आधिक अभाव तथा अस्तित्व की समस्याओं के युग 
में भारतीय समाज की घामिक तानाशाही तथा जातिवाद के कोढ़ के विरुद्ध कवीर ने 
आवाज उठाई। उस पददलित राष्ट्रीय आत्मा को उन्होंने वाणी प्रदान की, जिस पर 
पिछले सेकडों बों से जुल्म हो रहे थे। यह काम उन्होने दाशंनिक शब्दावली, रूपको 
या उलटवासियों के माध्यम से किया। लेकिन उनका मूल लक्ष्य संत्रस्त जनमानस को 
भक्ति की एक ऐसी समानांतर असाप्रदायिक पद्धति से परिचय कराना था, जिसमें सिर्फ 
निषेध नही था । वल्कि समतापूर्ण मानवीय स्थिति की एक सुन्दर रचना थी। मुसलमान 
भारतीय समाज की हकीकत वन चुके थे। इनकी हिन्दुओं से धामिक टकराहट साप्र- 
दामिकता की भावना को तीब्र करनेवाली थी | इसमे अज्ञाति थी । तैमूर का हमला इस 
सांप्रदायिक भावना को भड़का गया था। कवीर के समय सिकन्दर लोदी का झास्तन 
था। उसकी धर्माघता बढ गई थी । मुस्लिम संप्रदाय में आडम्बर और विलापिता भी 
जोरों पर थी । इन राजनीतिक और धघामिक परिस्थितियों में कबीर ने शासन और 
व्यवस्था, दोनों का विरोध किया । हिन्दू और मुसलमान जनता के बीच मेल ही एक 
ऐसा पथ था, जिससे भारतीय समाज को ओर अधिक तहस-नहस हस होने से बचाया जा 
अपत्ता था। अतः कबीर ने सांप्रदायिकता का विरोध किया । हिन्दुओं के घामिक अस्ध- 
विश्वासों पर चोट करना उतना खतरनाक नहीं था पर भुसलमानों के घर्माइवरों, 
प्रमुता, विलासिता, कंचन और कामिनी से लगाद ठेया समकालीन न्यायव्यवस्थावा 
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विशेध करना सीधे सत्ता को चुनौती देना था। कबीर पहले कवि है, जिन्होंने इतनी 
व्यापक चुनौती दी । उन्होंने आवाज़ बुलन्द कौ--काज़ी, तुम ठीक नही बोलते | उचित 
न्याय नही करते | हम गरीब लोग ईइवर के भवत है, पर तुम्हारे मन को राजसी बातें 
अच्छी लगती हैं। पर समभ लो, कि ईश्वर ने कभी अत्याचार करने की आज्ञा नहीं दी 


ए 
ध कबीर नाम का जुलाहा अपने विद्रोह की मशाल लेकर डगर-डग र, वन-वन, 
नगर-गांव घूम रहा था । बह आजकल के शोधकर्ताओं की तरह इस इन्द्र से पीड़ित नही 
था कि वह हिन्दू है या मुसलमान । कोरी है या जुलाहा । जिन्द है या जुग्गी । कवीर की 
मा को पुत्र के लक्षणों से लगता था कि वह भूखों मर जाएगा। कबीर गृहस्थ थे। बाल- 
बच्चेदार आदमी ये | उनकी पत्नी थी--लोई । स्वाभाविक है कि कबीर को वह आवारा 
भसीहा समझती हो । जिन्दगी भर दुख और दारिद्रय रहा--'डाली-डाली में फिरूँ, 
पातै-पातै दुप' | पर दुख ने ही कवीर में अटल भक्ति भर दी । भक्त अर्थात एक समा 
नातर शोपणविहीन समाज के लिए तत्कालीन झासन-व्यवस्था से सक्रिय विरोध । 
भक्ति अर्थात जीवन के परिवर्तनकारी मूल्यों में आस्था । भक्ति अर्थात क्रांति । उन्होंने 
अपना घर फूक दिया था तथा दूसरों को भी अपना घर जलाकर साथ चलने का 
आह्वान कर रहे थे, तो इसका तात्पर्य यही था कि जिस सीमा तक गूहस्थी लोकसंघर्ष 
के मार्ग मे रूकावट बनती हो, उस सीमा तक इसके मोह को वे जला देना चाहते थे। 
सम्वन्धों को तोड़ना नही, इसे व्यापक करना चाहते थे । उन्होंने घर त्याग कर जंगलों 
में धूनी रमाने वालों को साफ फटकारा । वे स्वयं कामगार थे। वे तथा अन्य भी सभी 
सन्त कवि-रेदास, पीपा, धर्मदास, सुन्दरदास, सेन बाकायदा मेहनत करके खाते थे । 
घनन्‍ना खेती करता था | भले-इनके काम निम्न स्तर के थे, पर वे साधु-सन्‍्तों का सत्कार 
करते थे, कदीर मानते थे कि नाव में पानी तथा घर में पूंजी बढ़े, तो सज्जन आदमी का 
कर्तेब्य है कि दोनों हाथो से उलीच कर बाहर निकाल दे। वे पूंजी का इकट्ठा होना 
खतरनाक मानते थे । पर पृूतत कमाल सम्पत्ति का संचय करना चाहता था। उ्ते पिता 
का फ्रवकड़पन पसन्द नहीं था। इस बात का अनुभव कर कवीर को बड़ा बलेश 
होता था। वे समाज को बदलने के लिए धर्म के एक नये रूप की रचना में लगे थे, 
जिसमे हरि और भक्‍त के बीच कोई आर्थिक दीवार नही हो। भनुष्य और मनुष्य 
के बीच कोई धाभिक खाईं न हो। एक वर्ग हो-एक जाति हो। आज से लगभग ५०० 
वर्ष पूर्व यह एक ऐसी क्रान्तिकारी भक्ति थी, कि सिकन्दर लोदी ने उन्हे हाथी के 
पैर से कुचल डालने का आदेश दिया। लेकित उन्हें प्रहलाद की सत्याग्रह-पद्धति और 
सबिनय अवज्ञा आन्दोलन मे विश्वास था--कहै कदीर कोई लहे न पार, प्रहिलाद 
उबारयो अमेक बार ।/ समकालीन सामाजिक और धाममिक नियमों की अवज्ञा करने 
वाले कबीर का पूरा जीवन संधर्षशील रहा । विरोध में कही गई उनकी बातें फतवा 


नही थी । उन्होंने विद्रोह की कविताएं ही नही लिखी, दल्कि एक ऋषत्तिकारी जीवन भी 
जिया । है 
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जनकवि कवी र ने भौतिक जगत के मानवीय दुस्पों को अपनी रचनाओं में प्रकट 
किया। उन्होंने अपनी नीचता, गरीबी, अपमानों की बात कहते हुए सिर्फ़ अपनी नहीं, 
उस समाज की व्यथा की ओर संकेत किया है, जिसमें वे पैदा हुए थे । उन्होंने युग वी 
सामाजिक स्थिति का वस्तुवादी चित्रण प्रत्यक्ष अनुभवों के आधार पर किया---'मैं 
कहता अंखियन की देखी ।' पोथियाँ पढ़ लेने से कोई पंडित नहीं होता। मसति-कागद- 
कलम की निस्सारता भी उनके सामने स्पष्ट थी, क्योंकि तत्कालीन शिक्षा-व्यवस्था 
लोगों को सामरजिक समस्याओं के प्रति जागहूक न बनाकर इनसे विमुस्त करती थी । 
राजनीतिक अराजकता के वातावरण से शिक्षा अप्रभावित नहीं थी ! जिस सामाजिक 
जीवन मे शोषण और पाखण्ड भरा हुआ था, नैतिक जीवन में भी व्यभिवार बढ गया 
था। सुविधासम्पन्न पुरुष कामी हो गये थे। कबीर नारी-विशसेथी नही थे। वे कहते 
थे---पतिब्रता के रूप पर वारू कोटि सरूप ।' बहुत से भक्त कवियों ने नारी को भवित 
के मार्ग में बाधक माना । लेकिन कबीर स्वयं गृहस्थ भक्त थे और बे नारी के प्रति समा- 
नता का भाव रखते थे। उन्होंने कुलटा नारी से बचने की सलाह अवश्य दी । मुसलमानों 
के नारी-अत्याचार को देखकर ही बार-बार उन्होने कहा कि परनारी विप के समान है। 
उन्होने ओषित रामाज की कपट, आडम्बर और वाग्जाल से दूर रहने को कहा, क्योंकि 
तत्कालीन समाज-व्यवस्था विसगतियों से भरी हुई थी। इस व्यवस्था को वे पलटना 
चाहते थे। लेकिन कवि के पास राजनीतिक शक्ति कितनी होती है ? फिर भी सामा- 
जिक अन्तविरोधो का स्पष्ट चित्र अपनी अद्भुत तर्क क्षमता के साथ उपस्थित कर सके, 
तो इसके पीछे उनकी गहरी वस्तुवादी अन्तर्देष्टि थी। यह अन्तदृष्टि उनकी उलद- 
वासियों में भी है, जिन्हे अक्सर बकवास समभकर अत्यन्त कम महत्व दिया जाता है 
अथवा इनकी योगपरक व्याख्या की जाती है। एक ऐसी ही उलटवांसी में देखें कि 
प्रामाजिक व्यवस्था के नग्त यथार्थ का कितना व्यंग्यपूर्ण चित्रण है । 
कंसे सगर करों कुटवारी। चंचल पुरिप विचषन नारी 
बैल वियाइ गाइई भई वॉक । बछरा दृहे तीन्‍्यूं साँख 
मकड़ी घरि मापी छछिहारी। मास॒ पंसारि चील्ह रखबारी 
मूसा खेवट नाव विलवाइबा | भीडक सोवे सांप पहरिया 
नित उठि स्थाल स्थंघ सूं भूर्क। कहै कवीर कोई बिरला बूभी । « 
(कवीर ग्रंथावली पद-८०) 
साप्राजिक राजनीतिक झ्ोषण के रहस्प को पहचानने के लिए हमे कबीर की 
अस्तुवादी अस्तर्दूष्टि को भी समभला होगा । समकालीन नगर की दुरावस्था का चित्र 
बीचते हुए उन्होंने उपरोक्त पंक्तियों में कहा है---इस नगर की रक्षा करनेवाला कौई 
वही हैं, अर्थात्‌ राजनीतिक अराजकता को स्थिति है। पुस्प स्थिर दिमाग के नही हैं तथा 
वारियां भी विलक्षण स्वभाव की हैं। नगर विपमताओं से भरा हुआ हैं। गाय के रूप मे 
मानवीय सृजनशझीलता बाँफ हो गई है और बुद्धि के बेल ही ज्ञान बधार रहे हैं। जैसा 
राजा होगा, प्रजा पर भी वैसा प्रभाव पड़ेगा । अत: युवा वर्ग तीनों वक्‍त भोग में लिप्त 
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है। साधारण तौर पर मकड़ी जाल बुनती है और मबिसियां गलती करके फेस जाती हैं। 
लेकिन न्यायव्यवस्था ऐसी है कि अपराधी ही कानून और दण्डव्यवस्था के स्वामी हैं । 
सच्चे और न्यायप्रिय लोग वेगाने वनकर जी रहे हैं। राजा और जनता का सम्बन्ध वैसा 
ही है, जैसे चील और माँस के टुकड़े का होता है । सामाजिक व्यवस्था का तो कहना ही 
नही है। उच्च वर्ण केन्द्रित समाजब्यवस्था में घोषित जनता का जीना उसी प्रकार 
दूभर है, जिस प्रकार बिल्ली रूपी नाव को खेकर चूहा पार उतरना चाहे। इन कठिन 
स्थितियों के बावजूद जनता की हालत यह है कि यह मेंढक की भाँति भ्रम में घिरी सो 
रही है और इसने साँपों के समान विपेले धर्म रक्षकों को अपना पहरेदार नियुक्त कर 
दिया है। सिंह के समान भयानक इस विपमत्ापूर्ण समाज-व्यवस्था से हम नित्य जूभ 
रहे हैं। लेकिन बुद्धि होते हुए भी सियार की तरह हमारी ताकत अत्यन्त सीमित है। 

समकालीन कविता-धारा में बिम्बों की अमूर्त खेलकूद के समानान्तर जो 
भूमिका सपाटवयानी ने निभाई है, कुछ वैसी ही भूमिका कवीर की उलटवबाँसियों ने 
भव्ितिकाल के आध्यात्मिक और रंगारिक वातावरण में निभाई थी। कबीर की उलट- 
वासियों की एक भलक भारतेन्दु के 'अन्धेर नगरी चौपट राजा' जैसे प्रहसनों में मिलती 
है। तत्कालीन काव्य-भाषा इतनी शिधिल और शान्त हो गई थी कि इनमें नई प्रतीका- 
त्मक शक्ति उत्पन्न किए विना कोई गहरी बात संग्रोपित करना मुश्किल काम था। 
कबीर ने जो काव्य-रूप चुना, वह लोकधारा से बना था। उसकी लट्ठमार भाषा जनता 
की भावनाओं को भड़काने वाली ही नहीं थी, एक सार्थक दिशा भी प्रदान करने वाली 
थी। फिर भी उन्होंने पन्‍थ की कोई मोटी लकौर नहीं खींची और सरल हृदय से लोगों 
की अपनी बात समभाते रहे । उनके लिए कविता सामाजिक परिवतंन की एक हथियार 
थी। इसलिए उन्होने सहज बोधगम्य भाषा में ही शक्ति उत्पन्न करने की कोशिश की । 
उनकी भाषा का एक अपना सामाजिक संसार था, जो प्रतीकात्मक भी था। वे साधारण 
जनवर्ग को सम्बोधित करके कविता लिसते थे। इसलिए उनके दोहा, शबद या पदों मे 
भाई या 'लोगों' का सम्बोधत मिलता है। उनकी कविता मे पूरे जनवर्ग की भावनाओं 
की साकेदारी थी। जब सण्डन करने के लिए बे प्रतिपक्ष की भूमिका में खड़े होते थे, तो 
सीधे 'पाडे! 'पण्डित, 'काजी' या मुल्ला को चुनौती देते से दीख पडते थे। लेकिन उनका 
गुस्सा व्यक्तिगत नही था । उनकी समस्त कविता जन-पुस्से का ही एक रूप है। उनकी 
कविताओ में सीधा ओर प्रखर सम्बोधन मिलता था, तभी उनकी कविता झासक-शोपक 
वर्ग को वेचेन कर सकी। पूरी व्यवस्था उन से खफा थी और वे पूरी व्यवस्था से खफा 
थे। 

कबीर के लिए ठमिनी “माय्रा' तत्कालीन राजनीतिकाथिक प्रलोभनों के रुप में 
थी, जिनसे मन विकार से ग्रस्त हो जाता था। विरोध की भक्ति से स्पलित हो जाता 
था । इस माया की ताकत से वे परिचित थे | यह मनुष्य को भोगी में बदल देती थी। 
इससे सामाजिक प्रतिरोध की शक्ति का भी क्षय होता था। युग की झोपणमूलक समाज- 
व्यवस्था में कवीर ने कई वार विलगाव और अकेलेपन का दर्दनाक अनुभव किया । 
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'सुखिया सव संसार है , खादे अरु सो । दुसिया दाम बवीर है जागे अम रोबे ४ अथवा 
ही तो सबही की कहाँ, मौकों कोड न जान ।' वे तो सबकी कहते हैं, पर उनको कोई 
पूरी तरह समझ नही सका--यह कितनी भारी अल्तर्पीडा थी। कबीर के अन्तर्चक्षु 
खुले हुए थे | माया के रूप में वे पराधीनता की जंजीरों के मिवाय और कुछ नही देख 
रहे थे। वे मुक्ति के लिए बेचैन थे, तो इमी घरती पर काम करते हुए एक नई व्यवस्था 
के निर्माण के रूप मे । परणोक जाकर उन्हें मुबिंत नहीं लेनी थी। लोगों के मन में धर्म 
की गहरी जड थी ) अत किसी भी सामाजिकाथिक अन्ताबिरोध की और संकैत वे धर्म 
की अन्त्भित्ति पर खडे होकर ही कर सकते थे । लेकिन जिस निराकार ईश्वरीय सत्ता 
में वे विश्वास करते थे, उसका डर वे लोगों को कभी-कभी अवश्य दिखाते थें। यह भी 
बतलाते कि इसके सामने ऊँच-नीच का कोई फर्क नही है । समाज में ऊँच-नीच का भेद 
ईइवर ने नहीं, वल्कि व्यवस्था ने पैदा किया है। और इस व्यवस्थः के सामने अपनी 
भौतिक कमजोरी का अहसास कर कभी रोते थे, कभी ईश्वर की शरण मे जाते थे, 
कभी लौट कर फिर सामाजिक संघर्ष के स्वर में ललकारते थे-- 
सूरा के संग्राम में वायर का वया काम 
कायर भागे पीठ दे, सूरा करे संग्राम 
पुरा जीवन एक संग्राम है। पर उन्होने छद्‌म भक्तों को खूब फटकारा--- 
कनवा फडाय जोगी जटवा वढौले, दाढ़ी बढाय जोगी होई गले वकरा । 
जंगल जाय जोगी धुनिया रमौले, काम जराय जोगी बन गैल हिंजरा। 
स्पष्ट है कि कबीर सामाजिक जीवन अथवा काम के विरोधी नही थे | विरोधी 
थे इनके विक्ृत माया-रूप के । वे समाज में रहकर इसे बदलने के पक्ष मे थे। उन्होंने 
प्रानी गलत परम्पराओं को चुनौती दी। वे कहते थे 'अपनी श्रान्तियों को ही असलियत 
समभने वाले मनुष्यों | दुकडे-टुकडे जोड-सी कर तुमने अपने अंग से जो चादर लपेट 
रखी है, यह पुरानी हो गई है। राजनीतिकाथिक लोभ-मोह भें पड़कर तुमने यह चादर 
मैली कर डाली है। इसे अब तक यथार्थज्ञान के सावुन से धोया नही गया और गन्दगी दूर 
नही की गई। सारी उमर इसी चादर को ओढे वीत गई, पर तू ठोक समझ नहीं सका 
कि तेरा भला-बुरा किस में है । कबीर ने अपने समाज में जिस्ते भी देखा, दखिया पाया। 
गहस्थों को भी । सन्‍्तों को भी। कलियुग की ही विडम्बना है कि इसमे लालची और 
मससरों को सम्मान मिलता है और ज्ञानी मारे-मारे फिरते हैं। इसलिए वे चाहते थे कि 
पवरभाजित सर्वेहारा वर्ग घामिक साम्प्रदायिकता, ऊँच-तीच, जाति-भेद और छुआछूत 
की भावनाएँ मूल कर मनुष्यता के धरातल पर एक्यबद्ध हो। समाज के भीतर विक्षोभ 
भरा हुआ था, कबीर सिर्फ एक रास्ता दिखा रहे थे। उनकी वाणी से सामस्तवादी 
सस्कृति के विरद्ध दलितों का विद्रोह आग की तरह फूट रहा था। लेकिन अपनी निराशा, 
उदासी और विफलता के क्षणों मे कबीर निराकार ब्रह्म की तात्विक बाते सोचने लगते 


थे। 
लेकिन कबीर का ब्रह्म जितना निराकार नही था, उतना असाप्रदायिक था। 
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कथीर के राम भी असांप्रदायिक राम थे। निराशा की मनःस्थिति में कबीर के ये ही 
सहारे थे। कभी सिद्ध नाथ पन्थियों की परम्परा कवीर को राम-चेतना पर हावी हो 
जाती थी और वे योग की वातें करने लगते ये। इसमें वे कुछ वेधे-वेंघे से रहते थे। 
उतना फाच्यात्मक नहीं हो पाठे थे । लेकिन जब भी राम-चेतना अधिक मुखर रहती थी, 
सब वे लोक भीनों की शैली में अपनी अनुमूतियों को अधिक खोलकर रख देते थे ! इस 
हालत में अधिक घरेलू और आत्मीय परिवेश्ञ में राम मे सम्बन्ध जुड़ता था। इसमें 
सूफियों का प्रेम भी घुल जाता था। उनके दोहों में जवरी के बेर, केवट की नाव, तथा 
भील-आदिवामियों का प्रेम भी है। गोपाल-कृष्ण और राम-कथा के विविध प्रसंग वैष्ण- 
बता की असाम्भ्रदायिक चेतना के साथ मिल, ॥; 
ये सारी बातें कवीर के साहित्य कौ सिर्फ निर्गुण नही रहने देती । एक नई 
वैचारिक भंगिमा के साथ न जाने कितनी ऐतिहासिक धाराएं कवीर के व्यक्तित्व में 
शामिल हो गईं और उन्होंने इनके प्रगतिशील स्वरूप से कभी एंतराज नहीं किया। 
वैचारिक जकड़न की अपेक्षा उनमें भावनात्मक खुलापन अधिक मिलता है। एक पद का 
अंश देखें -- 
दुलहिन गावहु मंगलचार 
हम घरि आये हो राजा राम भरतार 
सनरत करि मैं मन रत करिहूं पंच तत बराती 
राम देव मोरे पाहुन आये, मैं जोबन में माती 
ऐसे पदों का सीधा-सा रहस्य यही है कि दलितीं का मन्दिर प्रवेश वर्जित था। 
अतः कबीर ईश्वर के एक ऐसे रूप की रचना करना चाहते थे, जो दुखी दलित जमता 
को धर्म के पाखण्डों में हिस्सा लिए ब्रिता भी विश्वास का धरातल दे सके | भगवाम स्वयं 
ऐसे भक्तों के पास आते हैं--'बहुत दिन न थे मैं प्रीतम पाये, भाग बड़े घर बैठे आयें। 
कवी र की ऐसी रहस्य-भावना की शास्त्रीय खीचतान नही करनी चाहिए। इसे सामा- 
जिक इन्द्र के रूप मे विश्लेषित करना चाहिए, क्योंकि यह सामाजिक आत्मा की ही 
मुक्ति की भावना थी। उन्होंने अपने जीवन में कर्म को सवसे अधिक महत्व दिया । आज 
इसे दुर्भाग्य कहा जयगा कि कबीर के नाम पर आध्यात्मिक ब्रह्म-साधना की खूब चर्चा 
होती है, लेकिन उनके सामाजिक ऋ्रान्तिकारी विचारों को अजायवधर में सजा दिया 
जाता है। जीवन के परिवतंनकारी मूल्यों में आस्था के कारण उन्होंने अन्तिम समय 
काशी छोड दी । वे मगहर जा बसे । क्योंकि उन्हें प्रमाणित करना था कि यहाँ भी प्राण 
त्यामने से उन्हें राम का ही लोक मिलेया। कबीर की मृत्य, परम्पराओं से एक अदमत्द 
मुठभेड़ थी | पर उनके फूलों का क्या हुआ ? 


डा 
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रामचरितमानस की परम्परागत आलोचना ने समारोहपूर्ण गारत्रीयता के साथ 

रचना और पाठक के बीच मघ्यकालीन भवितिमिश्चित घुन्ध उपस्यित की, तो तथाकबित 
नगरी आलोचना ने आधुनिकता के सन्दमं में मानस की प्रासंगिकताओ की वियेचता करने 
की प्राष्यापकीय ओज के साथ आधुनिकता की अवधारणाओं बग ही मध्यकालीनीकरण 
करके दूसरी तरह का कोहरा रचना के सामने फैला दिया । विभिन्‍न मानस-समारोहों में 
एक बडा सत्तरा स्वाभाविक झूप से उपस्यित हो गया फि घुलसी के व्यवस्ापीकरण एवं 
संस्थानीकरण के बीच मातम की प्रासगिकताओं पर सोचते हुए आलोचना ने पुराते 
सन्दर्भी में अपने को पहचानने की अप्रतिवद्ध छूट ही नहीं ले ली, अपितु समारोह की 
सार्थकता इस वात में मानी जाने लगी कि यह कहाँ तक तुलसी को आधुनिक करार दे 
सकती है तथा मानस को सस्कृति की वर्तमान चरमराहठ, आधथिक प्ोखलेपन और 
सामूहिक नैराश्य के वीच आस्था के सबल प्रतीक के रूप में स्थापित कर सकती है। इस- 
के माध्यम से यह साजिश भी चलायी गयी कि डगमगाती हुई मध्यकालीन आस्था तथा 
मुसलमानी गुलामी ने मानस रूप मे जितनी सवल कृति दी, आधुनिक साहित्य उसके 
सामने वोना ही नहीं, भाड़-भंखाड़ भी है, वल्कि नयी दस रचनाएँ लिखने के बदले एक 
बार रामचरितमानस को पूरा पढ़ जाना श्रेष्ठतर है। इतिहास की चेतना के विकास अथवा 
सामाजिक संरचना के बदलाव को समभने के लिए अपनी परम्परा की छानबीन करना. 
लोकास्था मे, इसकी गहराई के मूलभूत कारणों को खोजना, अतीत की सम्पदा की 
मिथक के रचनात्मक आधार पर आधुनिक सवेदना को अभिव्यक्त करना आज की 
आलोचना के कुछ सन्दर्म हैं। अगर आधुनिक दिमाग मे आज यह बात आयो कि 

रामचरितमानस पर बातचीत को जाये, तो इस का लक्ष्य यही रहा है कि मानस के 

सहयोग से हम उस समय की लोक-मन.स्थिति को समझे, सामाजिक लोकेतिहास के 

भीतर संस्कृतिक संघर्षों को जानें, आधुनिकता नही, वल्कि मध्यकालीनतावाद को अपनी 

भव्य परम्परा के आयामों मे तुलसी दास ने किस प्रकार उपलब्ध किया, इसकी विवेचनता 

करें | तुलसी की कविता की भाषा ने अपनो नयी प्रतीक-पद्धति से राम के मिथक को 

शुग की किन नयी प्रा्संगिकताओ के दीच स्वीकार किया, कहा उनकी धाभिक कथा 

बोलने लगती हैं और कहीं यह मिथक में कायाकल्थ कर लेती है, इन सबकी खोज 

जहरी है। अत्त: सदसे पहले इसकी पड़ताल होनी चाहिए कि तुलसी का मध्यकालीन 

बोध क्‍या था, जिसे संस्कृति की समकालीन परम्परा के आयामों मे खोजते हुए वह 
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राम के समीप पहुंचते हैं। 
कलिकाल की सामाजिकाथिक दक्षाओं तथा मध्यकालीन धामिक परिवेश्ञ से ही 
तुलसी ने अपना मिथक-बोध विकसित किया | कविता एवं घर्मं के बीच संश्लिष्ट रिश्ते 
को इस परिप्रेक्ष्य भें समझा जा सकता हैं कि धर्म एवं मिथक भी मिले-जुले थे। आधु- 
निकता की प्रक्रिया मिथक के भीतर धर्म की साम्प्रदायिक चेतना को छाँटने की भी रही 
है, जिस के कारण नये मिथक में नयी मानवीय चेतना तो मिलती है, लेकिन धर्म को 
साम्प्रदायिक बनाने वाले तत्त्वों एवं गाथाधभिता का अभाव मिलता है। बात को और 
खुलासा करें तो कहना होगा कि 'साकेव' में यह्‌ अभाव कम है अर्थात्‌ कविता के भीतर 
मैथिलीश रण गुप्त की निजी भक्ति के कारण मलगाव की प्रक्रिया कमजोर है, जबकि, 
राम की शवितपूजा' और 'संशय की एक रात' में यह क्रमशः तीत्र होती गयी है। राम 
हिन्दू के नही हो कर, भारत की सामाजिका्थिक स्थितियों में रघना-प्रक्रिया के रूप में 
अधिक प्रासंगिकता प्राप्त करते गये हैं। आधुनिक कविता में परम्परागत धामिक 
परिवेश क्रमश: समाप्त होता गया है, जो रामचरितमानस में राम की मिथ-कविता 
: तैयार करने के लिए सर्वाधिक सघ्क्‍्त मानसिक आधार था । 

मुस्लिम साम्राज्य के विस्तार तथा शोषण के कारण कला में वास्तविक जीवन 

। की समस्याएँ पारलौकिक समस्याएँ बन गयीं तथा ईश्वर उनका केन्द्र हो गया ६ गाया- 
काल से निकल कर कविता ने एक ओर जहाँ अपने को धर्म के साथ पूर्णतया संयुक्त कर 
लिया, वहीं हिन्दी भाषा ने पुरानी काव्यरूद़ियों और शैलियों को छोड़ कर प्रतीकात्मक 
तथा रूपकात्मक आधारों पर अपने को विकसित किया। कविता की आन्तरिक संरचना 
आध्यात्मिक मिथक के आधार पर विकसित हुई। आध्यात्मिक मिथकों में भोतिक जगत्‌ 
की समस्याएं और कलिकाल की माया मृगतृष्णा के रूप में ही प्रतीकीकृत हुई! कविता 
में अध्यात्म के द्वारा ब्रह्म अथवा ईश्वर की प्राप्ति ही प्रधान समस्या बन कर आयी । 
अतः मध्य युग में मिथक आध्यात्मिक चेतना एवं धार्मिक साम्भ्रदाधिकवा से बंधे हुए 
थे। मिथक में (वीर) गाथा तत्त्व बिल्कुल छूटा नहीं था, किन्तु उसे भिन्‍न प्रकार की 
घामिक प्रासंगिकता मिल गयी थी। मनुष्य जाति के आदिम मनोविज्ञान से भी पता 
चलता है कि उस स्तर पर धरम, मिथक तथा भाषा संयुक्‍त ये | तुलभीदास के भीतर धर्म 
के पौराणिकीकरण ठथा सध्यकालीनीकरण का तनाव तीव्र था, इसीलिए उनके राम में 
भी तनाव स्पष्ट मिलता है। तुलसी सीता-वनवास तथा शास्बूक-वध के प्रसंगों को इसी 
कारण छोड़ भी देते है। लेकिन रामकथा की तीव्र घटनाधमिता का पौराणिकीकरण 
कर के कई आइचर्यजनक वारदातों, जादुई लीलाओं एवं ऐन्द्रजालिक शरवीरताओं को 
भी अपनी आध्यत्मिकता के भीतर वह पूरी तरह स्वीकार कर लेते है। तुलसी अपने 
रामचरितमानस में अतिताटकीयता की रचना इसलिए करते हैं कि उन्हे अपने युग की 
हताश मानसिकता को सांस्कृतिक आघात देना था । राम का स्वरूप ऋग्वेद एवं उपनिषद्‌ 
काल से होते हुए आधुनिक युय तक जिन-जिन चेतना-केन्द्रों को समस्वित करता हुआ 
विकसित होता रहा, उससे भिन्‍न जीवन-प्रणाली, मानवीय बोध, आन्तरिक आस्था, 
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का प्रसंग नही, वल्कि जीवन की रचना-प्रक्रिया है, इसीलिए राम का चरित्र प्रियकोय 
है। राम में कई कालों की सामाजिक चेतना जुड़ी है। राम कहीं अगर धम्बुक का वध 
करते हैं, तो यह बंध राप्र नहीं करते, बल्कि दिजवर्ण से परियासित शूद्रहन्ता सामा- 
जिक ढाँचा राम के मिथक के भीतर घुत जाता है। किसी काल (तुलसी) में अगर वह 
ऐसा नही करते तो यह सामाजिक ढांचे एवं उप्तके आदसों के वदलाब का निर्देशक 
है। मध्यकाल का सम्पूर्ण भविन-साहित्य आत्मोपलब्धि-परक मिथक पर आधारित है। 
अध्य युग का सामाजिक अवचेतन इतना अधिक दमित हुआ तथा प्रतिबन्धित प्रेम के 
कारण नारी इतनी उपेक्षित रही कि लीला एवं मन की दागात्मक वृत्तियों के कारण 
राधाक्ृप्ण की मिथफ्रीय अभिव्यक्ति झप्ण-बारा की कविताओं में हुई । इसी क्रारण हृष्ण- 
भक्ति अवचेतन से अधिक जुड़ी है। हिन्दुओं के टूटे हुए मन को जिस पुरपोत्तम राम 
की तलाश थी, वह चेतन मन की मवल आस्था के रूप में मिले। कृष्ण तथा राम दोनों 
कीं ही आध्यात्मिक चेतना' सग्रुण थी एवं वाम-रूप-आकार-कथा से जुडी हुई थी । 
मध्यकाल में धामिकता राम के मिथक के लिए प्रासंगिक थी । इसके साथ मध्य- 

कालीनतावाद की जवर्दस्त ऐतिहासिक शक्ति काम कर रही थी । मध्यकालीनतावाद 
का विकास समग्र भारतीय जन-मानस में जिन धुरियों पर हो रहा था, उन्हें हम झोपण, 
परतन्त्रता तथा मनुप्येतर अन्धास्था के रूप मे सामाजिक स्थितियों के बीच तलाश 
सकते हैं। शोषण के स्तर पर वर्णसंघर्ष कमजोर हो गया था तथा निम्न वर्ण के लोगों 
को सामाणिकाथिक स्तर पर बुरी तरह देवाया जा रहा था, परतंत्रता के स्तर पर मुसल- 
मानी आतंक ने भारतीय मानस में कुठित मनोवृत्तियों की फसल खडी कर दी थी, तथा 
मनुप्येतर अन्धास्था ने मानवीय मिथकों-प्रतीको का आध्यात्मिकरण करमा झुरू कर 
दियां था। परलोक का बृटोविया कहीं रामराज्य में प्रतीकीकृत हुआ और कही कृष्ण- 
लीला में । इसने इश्कमजाज़ी और लोकबिम्बों से बुनी गयी भीनी चदरिया में भी 
अपनी खुशहाली के दिवास्वप्न ढदूंढ़ लिये। 

वर्ण-विभाजित सामाजिकाथिक व्यवस्था के कारण ही शिव को वारात के सन्दर्भ 
में सुतसीदांस ने वर्मीय समाज की चेतना का स्पष्ट विकास किया। वस्तुत : रामचरितव- 
मानस में समकालीन जीवन की परम्पराओं को ही कविता की भव्यता प्रदान की गयी 
है । जन्म, विवाह, कलह, मेलजोल, पत्यु आदि के सन्दर्म मे उस समाज का ही चित्र है, 
जिसमे मेध्यकालीन बोध करी प्रक्रिया अपनी समग्र संग्रति एवं प्रासंगिकता पा लेती है। 
तुलसी के काल में अध्यकालीनतावाद का जो चक्र स्थापित हुआ, उसके विरोध से ही 
आधुनिकता की प्रक्रिया बुरू होती है। मच्यकाल में संस्कृति की शक्ति परम्परा थी, 
नये युग में यह प्रगतिशील आधुनिकता है। आधुनिकता की यह कुल्हाड़ी अभी कमजोर 
है, इसीलिए भारतीय जनमानमस में मध्यकालीनतावाद की जड़ें बहुत गहराई तक जमी 
हुई हैं। इसोलिए शिव को वारान में अलग-अलग वर्ण, और समाज के लोगो को साथ 
नहीं चने देने की तुलसी-भावना को आलोचक विवाह-प्संग का सामान्य व्यंग्य मान 
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कर टाल देते है। 
समता के पक्षपाती शिव के गण निम्न वर्ण के थे, अधनंगे-कुरूप थे । वे मध्य- 
कालीन समाज की सीमाओं के कारण सम्श्नान्त, समृद्ध, एवं वैभवपूर्ण देवमंडली के लोगों 
की पंक्षित में कैसे जा सकते थे ? विष्णु का ऐसा निर्देश भी था! यह ध्यान देने की बात 
है कि शिव का वँदिक देवताओं से हमेशा संघर्ष होता रहा, क्योंकि एक काल की 
सामाजिका्थिक स्थितियों के विकास का ही प्रतीक इन्द्र के पूंजीतन्त्र के समानान्त 
श्विव के कैलासलोक का गणतम्त्र था। शिव ने दक्ष यज्ञ का ध्वंस किया । वैदिक मिथक- 
शास्त्र के इन्द्र, कुबेर को अपमानित किया । शूद्रों, निम्त वर्ग तथा सताये हुए लोगों को 
लेकर उन्होंने समानान्तर गणतन्त्र मे गणंश को शासक बनाया, क्‍योंकि गणेश द्विज 
अथवा वैदिक देवता नही, वल्कि शूद्र थे । राम के मिथक के सन्दर्भ मे गणेश तथा शिव को 
तुलसी द्वारा इतना अधिक महत्त्व देने की राजनीति को समर्भें तो पता लगेगा कि तुलसी 
का प्रधान लक्ष्म आक्रान्त हिन्दू मनःस्थिति को संघर्ष शील आस्था का एक दृद्ध स्तंभ प्रदान 
करना था ६ तुलसी मूलतः देष्णव थे, यह कहने का तात्पयं यही है कि व्यक्तिगत स्तर 
पर उन की भवित राम के प्रति थी। वे भवत के साथ कवि भी थे एवं उनके मन में किसी 
भी देवता के प्रति अनादर का भाव नही था | उस समय जबकि एक ही धर्म के विभिन्‍न 
सुम्प्रदायों में काफी संघर्ष था, इस तरह का कवि होना निश्चय ही बडी बात थी । प्रसंगत: 
यहाँ संकेत दे देना जरूरी है कि समकालीन आराध्य देवताओं की पंक्ति से वैदिक मिथकों 
का अवमिथकीकरण हो गया था । अपनी पुस्तक के आरम्भ में ही उन्होने अग्नि एवं इन्द्र 
(सहसनयन) की निन्‍दा की है। शिव का एक वैदिक मिथक भी था, लेकिन सामान्य 
जम के देवता होने के कारण शिव मिरन्तर विकसित होकर शक्तिशाली होते गये। 
उच्च वर्णो के आराध्य वैदिक देवता से टोटम-टैबूज, आदिम आस्थाओं मे जीते हुए 
विद्ाल निम्त वर्ण के लोगों के भावनात्मक देवता शिव के सांस्कृतिक सघर्प का परिणाम 
उनके हक में निकला। बह शक्तिशाली होकर द्विजों के मिथक विष्णु के समानान्तर 
ही लोकास्था की गहराई में प्रतीकीकृत हो गये । 
मध्यकालीनतावाद की भ्रासंगिकता में तुलसी को राम के ही मिथक की अभि- 
व्यक्ति करनी थी अथवा पह कहा जा सऊता है कि इस युग की तकलीफों एवं संघर्ों 
ने राम के मिथक में अपनी आस्था की खोज की । तुलमी उस के सेतु बने । उस काल की 
मन्‌.स्थिति को महाभारत की कथाओं में अपना आदर्श नहीं मिला, इसलिए सहाकाव्य- 
काल के रामायण के मिथक वा ही विकास निथुरी हुई सांस्कृतिक परम्परा में तुलसी 
दास में किया | महाभारत के निथक आधुनिक युग में अधिक व्यापक स्तर पर स्वीकृत 
हुए । इसका एक कारण यह 'भी है कि महाभारत की अपेक्षा रामायण के राम में 
नामिस्टिक मुण अधिक मात्रा में है । 
तुलसी वी धामिक आस्था के केन्द्र मे मध्यकालीन अवतारवाद को यह अब- 
धारणा विप्णु-धारा के साथ ही क्‍यों चली, वैदिक देवताओं, ब्रह्मा अथवा झिव के साथ 
इसका विकास क्यों नहीं हुआ, यह एक अत्यन्त रोचक विषय है। यहाँ इतना संकेत 
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दे देना पर्याप्त होगा कि बैदिक देवताओं की प्रासंगिकता उसी समय समाप्त होगे 
जब मनुष्य ने एक भाषा-समूह को भीतर से वदल कर दूसरे भाषा-समूह को अप 
अभिव्यवित का माध्यम वनाया। वैदिक मिथक की प्रकृति-चेतना पुरानी पड़ गर्य 
वैदिक मिथक-शास्त्र दह गया । शिव सामान्य जन के आदिम यथार्थों के मिथक 
वे स्वयं ही इतने भोलेनाथ और सहज थे कि लोकजीवन से सीधे जुड़े थे । वह ए 
बहुत बड़े शोपित वर्ष के भावनात्मक प्रतिनिधि थे। शिव अगर अवतारबाद के वि 
भी लोकासस्‍्था की सम्पन्न गहराई त्तक पहुँच सके (इसके लिए उन्हें काफी सार 
ज़िकायिक संघर्ष करना पड़ा था) तो इसका कारण यह था कि बह निम्न वर्ण 
शक्तिशाली मिथक थे, जिसे मध्यकालीनता की ऐतिहाप्तिक प्रक्रिया में द्विजों को ' 
स्वीकार करना पड़ा | विष्णु भी अगर अवतारबाद के बिना सामान्य जन तक पहुंच 
चाहते, तो इन्द्र की तरह कभी के लोकास्था से मर चुके होते । अवतारबाद ने 
जीवित रखा | तुलसीदास ने हजार बार जिस “वेदादि' की दृह्मई दी है, उस में अव॑तता 
बाद के बीज भी नही हैं। राम का जिक्र आया है, लेकिन इन्द्र की तुलना में वह ई 
नहीं थे, जिस के दल की निन्‍दा तुलसी ने कई बार की है एक वार तो राम, व 
कै रूप भें आये इन्द्रपुत् को तिनके से मारते भी है। उन्हें अपना वाण भी खर 
नही करना पड़ता | अवतारवाद विष्णुधारा के मिथक की वैसाखी है। इसका कार 
यह है कि विष्णु जनता के बीच के देवता नहीं थे । द्विजों की प्रमुता एवं उनमे शांत 
शोषण प्रवृत्ति के विकास के कारण उन्हें शिव की समानान्तर शक्ति की स्थापवा कए 
थी। इसलिए विष्णु का मिथक विकसित हुआ | महाकाव्य तथा पौराणिक काल 
सिर्फ विष्णु से काम नहीं चल सका, इस लिए उन के अवतारवाद की कल्पना की गे , 
जिससे सांस्कृतिक उयल-पुथल, संघर्ष तथा द्विजवर्ण की शक्ति तथा सम्पन्तता से, 
जुड़े यथार्थों का प्रतीकात्मक मिथक विकसित हुआ । भागवत में उल्लिखित है कि 
राक्षस हिरप्पाक्ष तथा हिरण्यकश्निपु शिव के ही दो द्वारपाल जय एवं विजय थे, निन्‍्हें 
ब्राह्मण का शाप मिला था। इस तरह के शाप ही उस काल के सामाजिक बन्वर्, 
वजैनाएँ एवं टैबूज थे, जिन के बीच शोपित हो कर जीता हुआ आदमी, राक्षस, लुदेरा 
एवं हिंसक हो जात्ता था, जैसा कि जाज भी हो जाता है। 

हिरण्पाक्ष को विष्णु ने पौराणिक अवत्तारवाद के वराह-कैर्द्र से, हिरण्यकश्िपु 
को नर्रसह-केन्द्र से तथा रावण को राम-केन्द्र से मारा । यह ध्यान में रखने की बात है 
कि ये सभी शिव-भवत थे | चूकि भारत का सांस्कृतिक इतिहास द्विजों द्वारा लिखा गया, 
इसलिए द्विजों बेः मिथकीय प्रतीक--विष्णु--के हक मे शिव कल्‍्ट को बदनाम करने की 
कोशिश हुईं ( नवीनतम खोजों के उपलब्ध प्रमाणों से यह भी पत्ता चलता है कि आयों से 
पहले द्वविड़ों मे शिव दूसरे रूप एवं नाम से आराध्य ये | अत्तः यह तत्कालीन वर्गे-संघर्ष 
के ही एक रूप वर्ण-संघर्ष का विकास है, जो शिव-विष्णु-संधर्ष के मिथक में अभिव्यदत 
हुआ | ये मियक्र भारतीय जीवन में बार-बार आये तथा मध्यकालीनतावाद के अन्तगेत 
संघर्ष की जगह समभीता की प्रक्रिया चली, नतीजतन झोपण एवं परतन्त्रता के हुक में 
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भाग्यवाद का वियास हुआ। उच्च द्विजों ने यह सफाई दी कि शिव राक्षसों पर भी 
प्रमन्‍न होझर उन्हें वरदान इसलिए दे दिया करते हैं, कि वे बम-भोतेनाय हैं, सीघे-सादे 
हैं। साफ पहें तो धू् नही हैं (जैसे कि कृष्ण जालाक थे) । इसीलिए मष्यफालीन बोध 
में ममभौते की प्रत्रिया शामिल है। यह समभौता निम्नवर्ण एवं द्विजवर्ण के बीच ही 
नहीं है, बल्कि शिव एवं विष्णु फे बीच भी है। जिस प्रकार ऐसी बान नही है फि विष्णु 
लिम्न वर्ण में लोकप्रिय नही पे, उसी प्रकार ऐसा समभना भी भ्रम है कि शिव को 
मध्यकासीन राजा-महाराजा नही पूजते थे। हम भारतीय मिथक के माध्यम से वर्ण पर 
आधारित सामाजिकाधिक संघर्ष को समझ सबते हैँ । वर्ण-समभौता इस संधर्ष का ही 
दूसरा पहलू है। 
तुलसीदास ने सामाजिक यथार्थ के स्तर पर विद्यमान वर्ग-संघर्प के रूप वर्ण- 
संघर्ष को, जो दलितों के निरन्तर दयोपण के स्तर पर चल रहा था, वर्ण-पमभौते का 
मध्यकालीन यूटोविया राम के माध्यम से दिया। यह उनके मध्यकालीन दिमाग की उपज 
थी कि बालकाण्ड मे शिव का वर्णन राम-भकत के रूप में किया गया है। वह राम के 
भीतर से हो अपनी आध्यात्मिकता की तलाश यरते हैं। शिव वर्णच्युत हो गये थे--- 
डिकास्ट। व्यापक साम्यवादी शब्दावली में 'डिक्लास्ड'। माता-पिता विहीन होमे के 
फारण, वे सामाजिक जटिलताओं से जन्मे थे। सत्ती समृद्ध घराने से निकलकर घरहीन, 
गरीब, वर्णच्युत व्यकित (शिव) के पास आयी थी। दक्ष यज्ञ में जलकर उसकी आत्म- 
हत्या मध्यमवर्गीय संस्कारों तथा मिश्रित अर्थव्यवस्था का परिणाम था। सती का चरित्र 
गूटोपियन होने के वजाय अधिक यथार्थ पर आधारित था, लेकिन ऐतिहासिक सीमाओं 
के कारण इसे महत्त्व नही मिल पाया । थालवांड में तुलसीदास ने विस्तार से शिव की 
कथा दी है। शिव की महिमा गायी है। शिव-पुराण से ली गयी धामिक कथा को तुलमी ने 
कई स्थलों पर सिर्फ कथा के रूप में नहीं, वल्कि मिथक के स्तर पर स्वीकार किया। यह 
मिथक 'शिव का राम से संबंध' के स्तर पर बना है। रामचरितमानस से पूर्व सोरकबिता 
के स्तर पर कही भी शिव द्वारा राम को सर्वोपरि महत््व नहीं दिया गया। इसीविए 
तुलसी ने अपने मिथवः के स्तर पर शिव की परम्परागत घामिक रूया में परिवर्तन भी 
किया । शिव अगस्त्य से पूरी रामकथा सुनने के बाद दक्ष-कुमारों सती के साथ कवास- 
लोक लौट आये थे । इसके बाद सीता के वियोग के बाद सती राम की परीक्षा सेने के 
लिए वेश बदलकर जाती है और शिव मन-हो-मन राम की मादा सममते हुए मुस्कुराते 
हैं। सवाल यह है कि राम लक्ष्य तक पहुँचने मे पूर्व संडेट छो स्थिति से ही गुजर रहे थे 
तो शिव ने मुनि से पूरी कथा पहले ही कैसे सुन नो ? 
जगत्‌ की माया ओर राम की माया डा झघ्यडालीन बन्‍तर क्या जगत्‌ के दुल्ध* 
पूर्ण यथार्थ एवं “राम के यूतोपिया' का अन्तर था ? टुलसी ने राम के मिथक पी मनी 
कालीव यूतोषिया की और ले जाने के विए इई ऋअविडच्यताओं का सहारा ल्सिई 
पार्वती की हजारों वर्ष की तपस्या, मुर्टा, इनुदान को वृछ इत्यादि सैरूशे 
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रूढ़ियों एवं अतिवत्पनाओं को अपदे सद के सियक में उन्होंने भावर वी 
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दिया, जो सध्ययुग की काव्य-शोभा थी। इसमें व्याक्क इन्द्रजाल भी मिलता है, जिम 
माध्यम से तुलसी कमजोर और आहत भारतीय मन को विराट भक्ति के सांस्कृतिक 
धक्के देना चाहते थे । आज यह तरीका गररप्रासगिक कहा जायेगा, लेकिन मध्यकातीन 
बोध की वैंभवरपृर्णता से #म्पन्न तुलसी ने राम के मिथक मे इस तरह की चीजें जोड़ी, तो 


भारतीय परवशता को उन्होंने होइहाह सोइ जो राम रचि राखा। को करे तरक बढ़ 
साखा।' मे बदल दिया । तुलसी की कविता-भाषा में धामिकता के कारण ही नही, मच्य- 
कालीन सास्कृतिक स्थितियों के कारण भी, सम्बद्ध तर्कपद्धति का अभाव तथा इच्धजा 


'पम-समुदाय कविता की रातह पर स्पष्ट दिखते हुए भी धर्म के स्तर पर मधु की 
तरह घुला-मिला रहे, इसमें तुलसी ने अपनी पूरी कविता-क्षमता लगा दी। बहुत जगहो 
पर उन्होने कविता की परवाह नही की । ठीक उसी प्रकार कई जगहों पर उन्होंने धर्म 
की परवाह नही की और कविता बनाने के लिए उन्होने अपनी घामिक परम्परा को भी 
में भी हमें नये इसलिए लगते हैं 
कि तुलसी का रोल परम्परा की समग्रतया सरक्षणवादिता का कतई नही था। यही राम 
की धामिक-कथा राम के मिथक मे ढल जाती है। इस मिथक की अपनी ऐविहाप्िक 


सीमाएं होते हुए भी अपने युग में यह प्रासंगिकता से सथुक्त है। हताशा से ग्रस्त, पराजित , 


और टूटे हुए मन एवं मध्यकालीनतावाद से अस्त होकर मरती हुई संस्कृति के बीच 
अपने स्वाधीनता के सृल्यों के लिए परवश्ता के प्रतीक रावण से तडते हुए राम को 
चुलसी ने तलाश लिया, यह एक उहतत बड़ा कार्य है। पुलसी अपने समय की पूरी व्यवस्था 
को बनाये रसने के लिए कार्य नही कर रहे थे। कही-न-कही, अपनी ऐतिहासिक सीमा 
के भीतर, उस्ते थोड़ा-बहुत्त बदलने के लिए बेचैन थे । इस का के लिए उन्हें राम को 
मजबूत बनाना था। इसीलिए दानव-वर्मं में रावण को भयकरता का भी उन्होने बढ़-चढ़ 
कर वर्णन किया । | 
लोकास्था की गहराई में राम को मजबूत बनाने के लिए दूसरी ओर देवपक्ष मे 
उन्होंने शिव को रेखा। यहाँ तुलसी की मिथक-नीति राम को परम » परम आराध्य 
एवं अलौकिक म। सिद्ध करने की थी तथा लोक-आराध्य शिव के माध्यम से यह 
कार्य कराने पर इस स्थापना का वजन बढ़ जाता था । साधारण जन शिव की आराधना 
करते थे, लेकिन शिव भी जिसकी आराधना करने लगें, वह भगवान राम कितना महाव्‌ 
है ! लोगों के मध्यकालीन दिमाग मे यह बात सहज ही अपने आकार से बड़ी होकर 
पडी हो जाती है। इसलिए उन्होंने मिव के भी माध्यम से राम-कथा सुनायी । राम द्वारा 
शिव की आराधना तुद्रमी की जन-नीति थी, जिसके माध्यम से वह राम की अतििष्ठा 
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उच्च द्विजों के पूंजीतन्त्र में ही नही, सामाजिकायिक जटिलता के शिकार लोगों, वर्णच्युत 
विछड़ों तया गणों के गणतन्त्र में भी करना चाहते थे । उनकी उदारता, दीनता, विनय- 
घीलता अथवा इृपा की आकांक्षा इसी “मिश्लित व्यवस्था' को चलाने के लिए बहुत बड़ा 
सुरक्षात्मक कवच थी । केवट, शवरी, कोल-भील, निषाद तथा द्वितीय थेणी के अन्य 
नागरिकों से अगर उन्होंने समभोता किया तो यह सास्कृतिक वर्ण-समभौते से पृथक 
बहा है ? राम क्षत्रिय थे, लेकिन वह ब्राह्मणों के सं रक्षक थे । द्विज लोगों में उन्होंने 
एकता स्थापित वी तथा निम्मवर्ण के लोगों से समझौता किया । यह एकता तथा सम- 
भौता राम की उदारता से अधिक तुलमी की मध्यकालीन राजनीति को स्पष्ट करती 
है। तुलमी ने यह राजनीति चलाने के लिए एक ओर तो राम में अवतारवाद के माध्यम 
में उदारतापूर्वक सभी नैतिक गुणों वी प्रतिप्ठा कर ली, दूसरी ओर तर्क, विरोध, संशय 
को फटकारा ही नही, दुर्जतता का कारण बताया । बिल्कुल सम्मोहक तथा जादुई तरीके 
से उन्होंने भाषा मे बुद्धि अथवा तर्क से बात करने वाले को कुतकी, विरोधियों को 
नास्तिक, संशव करने बालो को विधर्मी कह कर उनका मूँह वनद करने की कोशिश की । 
यह कार्य उन्होंने पूर्व धारणाओं की स्थापना के माध्यम से किया। इसीलिए उनकी 
समूची उदारता उनके अपने मतवाद के कठोर लौहकवच को छुपाने के लिए मुलायम 
मखमली खोल है । 

'दीनता' मध्यकालीन वर्ण-शोपण की छूट दिलाने वाला हथियार और कृपा की 
आकांक्षा, 'तुलसो जति भवितव्यता, तेसी मिले सहाय' की स्थापना करने के लिए अव- 
तारबाद का सिचन सिद्ध होती है। तुलसी ने बहुत मुलायम ढंग से अपनी मध्यकालीन 
राजनीति चलाने की सोची । यह पराधीनता की पीडा के भीतर दमित आत्मचेतन 
व्यक्त का विराद मध्यकालीनताबादी स्वप्न था कि सोने की लंका का विदेशी पूजीवाद 
तो ढह जाये, राजनीतिक पराधीनता समाप्त हो, लेकिन देशी सामन्तवाद का बोल- 
वाला वर्ण-समभोौते के आधार पर बना रहे। अपने युग मे तुलसी की प्रासंगिकता इसमें 
तो थी कि मध्यकालीनतावाद की एक घुरी पराधीनता के विरुद्ध राम के मिथक के 
माध्यम से लडाई चले, लेकिन वर्ण-समभौते को वर्गे-चेतना के साथ वर्ण-संघप का रूप 
देने की उन्होंने कोशिश नही की, जिससे अन्दरूमी सामन्तवाद का भी विरोध हो सके। 
तुलसी मुगल-शासन के खिलाफ थे, यह सर्वधा सिद्ध होता है। रावण के कुडुत्य तथा 
साम्राज्यवादी विचार मुगल-शासन की प्रतिध्वनि है। फिर तुलसी ने सीधा विरोध 
क्यों नही किया, जिस प्रकार जंगलों मे भटकते हुए राणा प्रताप कर रहे थे ? उन्होने 
राम के मिथक (कथा नही) के माध्यम से प्रच्छन्‍्न विरोध क्‍यों किया ? मिथक कला 
की सम्भावनाओं को विकसित करता है। यह यथार्थ पर आवरण नही है, वल्कि यह 
यथार्थ को अपनी सांस्कृतिक जटिलताओं के माध्यम से प्राप्त करने का इतिहास-पथ 
है। राम का मिथक धामिकता के साथ-साथ राजनीतिक एवं सामाजिकार्थिक प्रासंगि- 
कता को भी उजागर करता है | तुलसी के रामचरितमानस -को समकालीन हिन्दू 
विचारधारा से भी कड़ा संघर्ष करना पड़ा था तथा मध्यकालीवतावाद की सीमाओं के 
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भीतर मुगल-राजनीति एवं पंडितों के समकालीन दर्शन से जूकना तथा अपना गया 
रास्ता तिकालना पड़ा था । 

आज अगर रामचरितमानस इतने व्यापक स्तर पर लोकप्रिय है, तो यह मध्य 
कालीनतावाद की व्यापक विद्यमानता का लक्षण है। साधारण भारतीय मनुष्य आज के 
युग मे राम को मिथक के स्तर पर नही समझ कर धामिक कंभा के स्तर पर ग्रहण-करता 
है। 

आज की कविता के साथ मोक्ष एवं धर्म की समस्या नहीं, काम एवं अर्थ वी 
समस्याएँ है। तुलसीदास धर्मे की सरणियों से लोकचेतना त्तक पहुँच सके, कविता दी 
सरणियों से नही । लेकिन राम के मिथक को समझे बिना हम तुलसी के मध्यकालीत 
बोध को नहीं जान सकते तथा भध्यकालीनताबाद की समकालीन घुरियों को छोडकर 
हम राम के मिथक की भी पहचान नही कर सकते । तुलसी ने जिस प्रकार वर्ण-समभौता 
कर के पराधीनता के प्रतीक रावण से युद्ध धर्म-कविता के स्तर पर किया था, मे युग 
भें गरान्‍्धी ने वर्गं-समभोता कर के अंग्रेजों से घर्मंसंगुक्त राजनीति के स्तर १९ लड़ाई वी 
थी। दोनों ही संयोग से राम-भकत थे । बल्कि राम के माध्यम से मान्धी को जो संस्कार 
मिले, वे तुलसी दारा ही खेंगाले हुए थे। यहाँ जब ट्विजवर्ण-निम्नवर्ण की बात ही रही 
है, तो यह नही समझता चाहिए कि वह जाति-विद्वेप है। वल्कि यह हमारे समाज की 
वस्तुगत सामाजिक भेद की एक वास्तविक स्थिति है। यह भेद मिटशाना होगा। निम्न 
चर्ण के समुद्ध लोग सामाजिकाथिक संघये में मध्यकालीनतावादी और पूंजीवादी 
श॒वितयों के साथ है, तो द्विजवर्ण का पिछड़ा तबका व्यापक प्रतिबद्धता के साथ जुड़कर 
अपनी स्वत्तन्त्रता के लिए जाति से भी पिछड़े गरीब बर्ग के साथ संघर्ष रत है। हमाये 
समाज में वर्ण-संघर्ष की नही, वर्क वर्ग-संघर्ष की जरूरत है, लेकिन इसमें दलितों की 
स्थिति को बराबर ध्यान में रखना होगा । 

मानस के माध्यम से हम देखते हैं कि हमारा मध्यकाल जोवन के विविध मूल्यों, 
आदर्षों, संकीणंताओं, धारमिकताओं को ले कर चलने वाला काल है। आरम्भिक 
पौराणिक रचनाओं के वाद हिन्दू चेतना में व्यापक स्तर पर रूढिवादिता तथा संकीर्ण- 
ताएँ फैली, जिन्हें वोौद्ध तथा जैन मतों की लगातार चुनौतियाँ केलनी पड़ी । चुलसी का 
रामचरितमानस भी मुगलकालीन हिन्दू-संकीर्णता एवं अनास्था-निराशा के विरुद्ध एक 
चुनौती बन कर आगमा, यह स्वीकार करना चाहिए। उस समय राम का स्वीकार मिथक 
के स्तर पर हुआ तथा यह मध्यकालीन लोक-मन:स्थिति की सदशवत अभिव्यवित के रूप 
में सामने आया | अपनी ऐतिहासिक सीमाओं में इस की वहाँ प्रासंगिकता थी, जहाँ वे 
कवि ये तथा वहाँ प्रासंगिकता नही थी, जहाँ उन्होंने भक्त के रूप में कविता को दाँव 
पर लगा दिया। इसी में उन के अवसरवाद, समभोत्तावाद तथा शोपण एवं मनुप्येतर 
अन्पास्था की भावनाओं के विकास को छूट मिली । मध्यकाल की मन.स्थिति ते मध्य- 
कालीनतादाद के सन्दर्भ-ग्रन्थ के रूप में रामचरित्तमानस को पा लिया, जिसको आज 
इसके सिवा कोई प्रासंगिकता नही कि हम मानस के माध्यम से उस ग्रुग के सांस्ट्रतिक 
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संधर्ष एवं समभौतों को समभें। चूँकि कलिक्राल के रूप में तुलसी अपने मुगलकालीन 
सामाजिकाथिक यथार्थ की पवकी समझ वना सके, इसीलिए इन समभौतों तथा संघर्थो 
का अत्यन्त कुशलता एवं चतुराई से सुन्दर काव्यात्मक चित्र भी लोकभापा के माध्यम से 
अभिव्यक्त कर सके । 
सामाजिक दु:खों के अन्त का स्वप्त प्रतीकात्मक आधार पर तुलसी ने देखा। 
भव-प्रवाह में तुलसी विल्कुल नही उलभना चाहते थे, ऐसी बात मही। बल्कि इस में 
उलभ कर ही वह मणिमाणिक्य के रूप में राम को पा सके। जिस प्रकार आँखों में 
सिद्धांजज लगाकर साधक धरती के नीचे गड़े हुए मंडार देख लेते है, राम के मिथक के 
माध्यम से तुलसी मे अपने समय की दुनिया के अन्धकार को देखा--. 
उघरहिं विमल विलोचन ही के । मिर्टाह्‌ दोप दुख भव-रजनी के )॥ 
सूभहि रामचरित मनिमानिक। गुपुत्त प्रगट जहें जो जेहि ल्लानिक॥ 
समकालीन कलि भावनाओं का यथार्थ एवं यूटोपिया दोनों रूप तुलसी ने प्रस्तुत 
किये। जगत्‌ की माया को पाखंड समझा तथा राम की माया को यूतोपषिया की ओर 
बढाने के लिए जादुई घटनाओं का सहारा लिया। माया की समग्र अवधारणा की पृष्ठ- 
भूमि में इस के यथार्थ एवं आदर्श--दोनों ही रूप थे। 'गो-मोचर जहें लगि मन जाई, सो 
सब जानहु माया भाई' के माध्यम से उनका कथ्य यही था कि इन्द्रियों के प्रतीकार्थ में 
समकालीन जीवन-दृश्य (चक्षु), अफवाहों एवं भूठे बचनों का प्रवाह (कर्ण )» भौतिक- 
जगत्‌ की मुगलकालीन सुविधाएँ (स्पर्श ), माँसाहारी पदार्थ ( जिद्धा) तथा कामविकृति 
(योन)--ये सारी स्थितियाँ भारतीय मनुष्य को भीतर से कमजोर बना रही हैं । 
इस्द्रियों के समकालीन कार्य भारतीयता की अवधारणाओं को खडित कर रहे थे, इस 
लिए उन्होंने सामाजिक रुचि-बोध को मौलिक रूप से परिवर्तित करने के उद्देश्य से इन 
इन्द्रियों का विरोध किया, ताकि मनुष्य अपनी जीवन-दशा सुधार सके । समस्त 
इन्द्रियाँ मन से जुड़ी होती हैं। अतः प्राचीन भारतीय मनोविज्ञान इन्द्रियों के ज्ञान के 
रूप में समझा गया था। इसमें रचनात्मक प्रयोगशीलता से न जोड़ कर आत्मध्यान से 
जोड़ने की प्रवृत्ति मिलती है। इन्द्रियों-सम्बन्धी प्रतिनिध भारतीय दृष्टि मे वैज्ञानिकता 
का अभाव इसी वजह से मिलता है, क्योकि इसे सामाजिक भ्रासंगिकता की दृष्टि से 
मिरपेक्ष हो कर सोचा-समभझा गया। इसी लिए हमारा इन्द्रिय-दर्शन अधूरा रहा। 
इन्द्रियातीत होने की बात इसलिए की गयी कि विपय चाहे यौन के हों अथवा चक्ष के, 
उन का उपभोग हमेशा गलत सन्द्भों से तथा दृष्टि-हीन आधार पर हुआ। यह भारतीय 
मन का भटकाव है, जिसका अपने दायरे में तुलसीदास ने विरोध किया। उन्होंने कहा 
कि विषय का प्रकाश इन्द्रियों से, इच्द्रियों का प्रकाश इन्द्रियों के देवताओं से, इन्द्रिय- 
देवताओं का प्रकाश चेतन जीवात्मा से होता हैं। मन की चेतनावस्था भटकावपूर्ण हो 
सकती है । दीन, विकृत और पराधीन भी हो सकती है। मुगलकालीन परिवेश में यह्‌ 
मन अधिक दीन, विवश्ञ एवं दमन के कारण विकृत होने लगा था। किन्तु भारतीय मन 
पा सांस्कृतिक अचेतन प्राक्‌-इतिहास की शक्तियों के कारण अभी भी गतिशील एवं 


३४ : साहित्य और जनसंध् 


आनन्दपूर्ण भा । प्राकु-इत्तिहास के विकासशील सामाजिक मिथक थे--शम, इृष्ण एवं 
शिव! ये प्राए-ऐतिहासिक दम अर्थों में हैं कि इनकी तथ्यात्मद घटनाओं एवं तिथि- 
बगल-विव रण बग कोई पता नहीं है एवं इस सामाजिक स्तर पर है कि इतिहास के काल 
में उन्होंने विकासशील सामाजिक मनःस्थितियों के प्रतीन-संगठनों को निरन्तर विकमित 
किया है । मुगलकाल में यह संगठन अपने युग के सन्दर्म मे विकसित हुआ है । सांस्वृतिर 
परम्परा से पोषित हो कर 'मुनिन्‍्ह प्रथम हरि कोरति गाई । तेहि मग चलत सुगम पोर्हि 
भाई ।'की सामूहिक अचेतन-म्‌मि से वह समकालीन नरक के मूगोल की प्राकू-इतिहास 
बाग मिथक देते हैं। इस्द्रियों की चेतलावस्था पीड़ा में थी, मध्यकालीन दुर्देशाओं में 
भटवती हुई थी। इन्हे वह राम के रूप में सास्कृतिक अचेतन की शत से इस तरह बदल 
देना चाहते थे ताकि दुर्देशाएँ मिट जायें, नरक का यथार्थ स्वर्ग के यूतोविया में परिवर्तित 
हो जागे। मनुष्य गुलाम बन कर जीते हुए भी अपनी गुलामी का बोघ तव तक नहीं वर 
सकता, जब तक वह अपनी स्वतन्त्रता के पुराने इतिहास को नहीं जान लेता । तुलमी 
मध्यकासीन इन्द्रियों की चेतन जीवात्मा को राम बग मिथक्‌-इतिहास देसा चाहते ये। 
अपने युग की दब्दावली में इसे तुलसी ने हरिकोरति, हरि यश ग।या, राम-सुमग। 
रामचरित इत्यादि कहा है । वरतुतः यह राम का मिथक इतिहास है, जो राम चरितमानस 
के झूप भे इसलिए लिखा गया कि मध्यकालीन मनुष्य समझ सकें कि रावण, शूर्पनला, 
स्वर्णमृग कौन है, सीता क्या है, कैकैयी कौन हैं, भरत-लक्ष्मण बन हैं, रामराज्य कया 
है, और अन्ततः राम का नाम क्या है ? जड़ मध्यकालीन दिमाग को रास वग माम देने ' 
का अर्थ उसे किसी मूर्ति से बाँध देने का नही, बल्कि सग्रुण समभ के द्वारा धीरे-घीरे 
राम के मिधक के मर्म को समभाने का है। स्पष्ट ही यहां मध्यकालीनतावाद का बह 
दरवाजा भी खुल गया, जहाँ राम को दबद (भाषा) के रुतर पर रखते हुए मनुप्येतर 
अन्धास्था एवं आध्यात्मिकता को ओर बढते है, मिथक फिसल जाता है। राम का नाम 
तीर्थ नही, दीर्थ का दरवाज़ा हैं | मध्यकालीन जप-पूजा-पाठ इसी दरवाजे पर बेँध गया, 
चाट पर ही अवरुद्ध रह गया, लक्षण में ही अटक गया । यह चेतना की गहन मिंपकीय 
कथाओं तक नहीं जा सका। गहराई मे उतरकर सास्क्ृतिक अचेतन के सृजनात्मर्क 
दन्दों को नही पहचान पाया | स्वतन्त्रता की मौलिक खोजों को ओर नही बढ़ सका। 
अधिक-से-अधिक इस ने हिन्दू के चेतन-घरातल को पारलौकिक खुशहाली का स्वप्त 
दिया ५ मुगलकाकीन परिस्थितियों से बेंधी इन्द्रियों को छुलसी ले ऱ्य के प्रकाशनाधीत 
कर दिया था--+ 
विपय, करन-सुर, जीव-सम्रेतता। सकल एक तें एक सचेता | 
सब कर परम प्रकाशक जोई। राम अनादि अवध पति सोई । 
जगत प्रकास्य प्रकाशक रामू। मायाधीस ज्ञान-गुन-धामू । 
इन्द्रियों के परम प्रकाशक अनादि, ब्रह्म, अयोध्यापत्ति राम के होने से इन्द्रियों को 
एक आध्यात्मिक जीवन-दर्शन की प्रतिवद्धता मिल जाती है, जिससे वे भटक नहीं 
पायेंगी, क्योकि मे राम के आधीन हैं । राम का भक्त कभी भी भूटकाव, दु:खों, विवशे- 
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ताओं से ग्रस्त नही हो सकेगा । मनस्तात्त्विक दृष्टि से भी रामचरितमानस के पात्रों में 
मानसिक तथा सामाजिक अवस्थाओ का सामूहिक प्रतिनिधान पा सकते है । राम आदर्श 
तथा उत्कृष्ठता से संयुक्त नैतिक मन के प्रतीक है। जीवन के प्रति उनकी दृष्टि में 
अचेतन की धामिक-सास्क्ृतिक प्रत्निया का प्रकाश मिलता है। इसी प्रकार रावण 
असद्वृत्तियों तथा काली छायाओं (दानव) की मूर्ति है। ये ऐसे आद्य विम्ब है जिन से 
मनुष्य संत्रस्त रहता है। राम इस मूति का भंजन करते हैं तथा इरास से समन्वित 
मैतिक मन विजयी ही जाता है। इन पात्रों की पृष्ठभूमि मे समकालीन यथार्थे के अनु- 
भवों के साथ सामूहिक भाव-प्रतिमाओं की सांस्कृतिक इतिहास चेतना भी है। यह मूर्ति- 
भंजन इतिहास के हर मोड़ पर संस्कृति की इच्छा के फलस्वरूप होता रहता है तुलसी- 
दास ने चेष्टा की कि लोकभावना का इस मिथक के माध्यम से मध्यकालीनीकरण हो 
सके । 
तुलसी राजा को ईश्वर का अंश मानते थे, वह्‌ नियतिवादी थे, वर्णाश्रम धर्म के 

समर्थक थे, रामभक्त को ही दुःखों के लिए अमोष औषधि मानते भे, उन्होंने शूद्रो एवं 
नारियों की निन्‍्दा की, राजतन्त्र में उत का विश्वास था, वह सामन्तवाद के बुर्जुआ कवि 
श्े--ये आलोचनाएँ मध्यकालीनतावाद के सरलीकरण के साथ, उस समय की सामाजि- 
काथिक अवस्था को समभने से इन्कार करती है । राजनीतिक शासम-व्यवस्था के यथार्थ 
की अभिव्यक्ति के लिए वालकाड मे उन्होंने बहा, “नहिं कोइ अस जनमा जग साहों १ 
प्रभुता पाइ जाहि मद नाहों ।' उत्त रकांड में कलिकाल का मर्मस्पर्शी वर्णन करते हुए 
वह कहते है--'कलि बारहि बार दुकाल पर । बिन प्रन्‍्त दुल्ली सब लोक मरे ।/ इस तरह 
के यथार्थों की अभिव्यक्ति उन्होने जीवन की एक व्यवस्था-पद्धति को नकारने के लिए 
की है। यह संस्कृति द्वारा सत्ता से विरोध है। इस नकार अथवा विरोध मे तुलसी की 
दृष्टि निखरी है, लेकिन जहाँ उन्होने धामिकता के दरवाजे से मध्यकालीन पूजा-पाठ की 
तैयारी शुरू कर दी है वहाँ वह घामिक परम्परा के समृद्ध कवि के रूप में सामने आते हैं । 

उस समय कविता और धर्म यद्यपि बिल्कुल मिले-जुले थे, लेकिन धर्मशास्त्र बनने से 
रोकते हुए तुलसी जब-जब कविता के प्रति अधिक सचेत हुए है, उन्होंने राम को यथार्थ 

के धरातल पर ग्रहण किया है, जब वह धर्म के प्रति अधिक सचेत हुए है, उन की दृष्टि 

आध्यात्मिक यूतोपिया की ओर बढ़ गयी है। ये चीज़ें कितनी घुली-मिली रहती है, इसे 

प्रस्तुत दृष्टान्त से समक सकते है-- 

बारे ते ललात, विललात द्वार-द्वार दीन 
जानत हो चार फल चारि ही चनक को | 
पहली पंक्ति मुगल शासन की पीडा को सीधे-सादे ढंग से कह देती है, दुसरी 

पंकित में धर्म, अर्थ, काम एवं मोक्ष के चार फलों में भी तुलसी की दृष्टि घम एवं मोक्ष से 

अधिक जुड़ी रही, ऐसा स्पष्ट आभास मिल जाता है। भवसागर को समभते हुए भी उन 

की दृष्टि आशिक रूप से इस की लहरों से उलभने एवं अधिकाशतः इसे राम-नाम के 

सहारे पार करने की रही है । 'भववन्धन ते छूटाहे, नर जपि जाकर नाम |” राम का 
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नाम संसार से मुक्त होने के लिए है। नाम की यह भाषा मनुष्य को वास्तविक तकलीफ 
से निकाल कर घामिक युतोषिया में ले जाने की है। यहां मोक्ष है--आध्यात्मिक मुक्ति। 
सामाजिकाथिक मोक्ष नही । 

कर्मयोग शास्त्र के स्त्रियों बेइ्यास्तया जूद्धा : येधपि स्पु: पापयोनय.” की अब- 
आरणा पर तुलसीदास ने स्त्रियों, दैदयों, शूद्रों को क्षुद्र कहा । इस के कारण अस्पृश्यता 
के विचार जन्म लेते है । नही तो क्या कारण है कि वास्तविक समाज में राम के वे ही 
भक्त पिछले चार सौ वर्षों से उन दलितों के प्रति ओछी दृष्टि रखते आये है, जिन्हें राम 
ने गले लगाया ? राम ही इनका स्पर्श कर सकते हैं, जूठे वेर भी खा सकते हैं, वे तो 
देवता है, साधारण आदमी भला ऐसा किस प्रकार कर सकता है--ऐसी भावना बनी। 
परमत्रह्म, निर्गुण-सगुण भगवान राम को सामान्य मानवीय रूप में दिखाकर भी तुलसी 
ने अनजाने ही उन्हे मनुष्य से और अधिक दूर कर दिया था। इससे राम की मानवीयता 
नही बढ कर, उन का देवत्व ही बढ़ा था। इसी कारण राम गतिशील रूप में भीतर 
ग्रहण नही किये गये। सामने मूर्ति अथवा कैलेंडर रख कर पूजे जाने लगे। भारतीय मन 
के भीतर इनके मिथक का विकास नही हुआ, वल्कि मध्यकालीनतावाद के आयामों में 
इनकी मूति एवं कथा की जनप्रियता बढी। ये रूढ़ि बन गये, धामिक कथा में हल गये। 
लोगो ने कविता को धर्मशास्त्र बना कर पढ़ा, इसलिए उन्हे धामिक कथा मिली तथा 


वे भवित-भजन एव रामलीला के आयोजनों में लग गये। इसने भारतीय दिमाग में 


भूलने लगे । सामाजिकाथिक परिवतंन दुःखों को मूलने से नही, इसे पूरा महसूस करने 
एवं इसके कारणों की सक्रिय खोज करने से आता है। भारतोय जड़ता एवं दुरावस्था 
का कारण धामिक कथाओं की ऐसी ही औषधियाँ हैं, जो वस्तुस्थिति को सममकने से 
रोकती हैं तथा सांस्कृतिक जडता को अवकाश देती है। 

उत्तरकाड में तुलसी ने कलियुग के घोर पापों का चित्रण अपने समय के भीतर 
खड़ा हो कर किया है। उन की दृष्टि हमेशा द्विज पुरुष की रही है । नारी को शुद्र एवं 
वैश्यों की भांति ताड़न का अधिकारी उन्होंने वहां कहा है जहाँ यह भाया के रूप में 
आती है, लेकिन नारी माया के रूप में नही आ कर भी, कहाँ नारीत्व के ग्रुणों से संयुक्त 
रहती है, यह तुलसी यथार्थ के आधार पर नही दिखा सके हैं। बड़े-बड़े ज्ञानी-मुति 
मृगनयनी का चन्द्रमुख देखकर अगर अपनी सुध-बुध खो देते हैं, तो यह नारी का दोप 
है या ज्ञानी-मुनियों का आत्मस्खलन है ? 'मारि विष्णु-माया प्रघट' तथा “मोह न नारि 
नारि के हपा! के रूप में नारी को भक्ति की प्रतिस्पर्धी के रूप में देखना तुलसी की 
ज्यादती है। मध्यकाल में नारी वैसे ही दवाई हुईं थो तथा वह कोई माया-चक्र चलाने 
में सक्षम थी, यह सही माना जा सकता । उस्तुत: चुलसी जहाँ निजी विचारों के आधार 
पर 24/९५३६ अथवा रीतिश्ास्त्र की रचना करने लग जाते हैं, वहां भी कविता मरने 
लगती है । न 


सुलमी की दृत्टि जहा अवरुद्ध ही जाती थी, वहा वह राम की माया तथा 


तुलसी का मध्यकालीन बोध : ३७ 
है. 


समभौतावाद का नैतिकीकरण कर डालते थे | सारी समस्याओं को उन्होंने राम की 
माया एवं समभौतावाद से मिटाया है। राम की इस तरह की भवर्वित ने हिन्दू चेतना में 
आस्था तो पैदा की, लेकिन श्ोपण-पिरोधी संघर्ष दीर्चकाल के लिए टाल दिया। अतः 
तुलसी निरन्तर संधर्षों के कवि न होकर पक्षपातपूर्ण समझोतों के कवि हैं। उनका एक 
बड़ा कार्य नगरों तथा गाँवों को मिलाने का रहा है। रावण की औद्योगिक-साओआ्ाज्य- 
बादी व्यवस्था के विरुद्ध आदिवासियों तथा द्वितीय श्रेणी के नरों की लेकर जी युद्ध हुआ, 
उसका मिथक मध्यकाल में नही बना, बल्कि बहुत पहले बना, जब भारतीय इतिहास के 
किसी अज्ञात पृष्ठ पर दवाये हुए लोगों ने सत्ता के विरुद्ध विद्रोह कर दिया हीगा। 
तुलसी के मन मे यही प्रसंग द्विज हिन्दुओं को द्वितीय श्रेणी की नागरिकता मिलने पर 
राम के नेतृत्व मे एक जनकान्ति के रूप मे उभरकर आया। राजा 'राम किस सामाजिक 
व्यवस्था के प्रतीक है तथा वनवासी राम किस ऐतिहासिक संघर्ष से उपजे हैं---इस 
अन्तर को हमे मिथक के भीतर ही कार्यरत दो शक्तियों के रूप में देखना होगा । वह युग 
अभी ऐसा नही था, जब दोनों शक्तियों को वर्गीय आधार पर एक-दूसरे के विरुद्ध खड़ा 
करने की भावना विकसित होती । इसीलिए तुलसी मे एक राम नही होकर, अगर राम- 
समुदाय के होने की बात की जा रही है, तो यह तुलसी को सांस्कृतिक समभौतों के 
मध्यकालीन कवि के रूप में समभने की कोशिश है। अपनी परम्पराओं को दुहकर 
तुलसी ने धर्मशञास्त्र एवं मिथक से समन्वित कविता दी, जो उस समय की सामाजिक- 
आशिक एवं सांस्कृतिक स्थितियों को स्पष्ट करती है। तुलसी की इतिहास-दृष्टि उस 
समय कुछ प्रगतिशील थी, लेकित आज के सन्दर्भ मे इसकी कोई प्रासंगिकता नहीं है। 
वस्तुत: रामच रितमानस सध्यवालीनतावाद का एक विश्वाल सन्दर्म-प्रन्य है। 


जि 


भारतेन्दु की सामाजिक दृष्टि 


भारतेन्दु की मृत्यु के करीब तीन वर्षों के बाद 'इण्डियन मैगजिन' (जनवरी 
श्द्ृषष) में छपा था --'हरिश्चन्द्र से बढ़कर अंग्रेजी राज्य का कोई दूसरा घुभचिन्तक 
नही था।' १८७१ भे उन्होंते प्रिस्स आफ बेल्स की बीमारी पर कविता लिखी थी--'हम 
हैं भारत की प्रजा, सव विधिहीन मलीन ॥ तुम सों यह विनती करत, दया करहू तमि 
दीन ।' ऐसे भारतेरदु में कौन-सी बात थी, जिसके आघार पर हम उतकी राष्ट्रीयताबादी 
सामाजिक भूमिका का विश्लेषण कर सकते हैं ? समाज में परिवर्तन लाने के पीछे उतरी 
कौन-सो आर्काक्षाएँ थी? क्‍या ये भार्काक्षाएँ उनकी राजभक्ति को मजबूत करती थी ? 
इसमें सन्देह नही कि भारतेन्दु की कविताओं में हम जिस नव-भव्तिकाल का उभार पाते 
है, उसकी पृष्ठभूमि में सिपाही-विद्रोह की विफलताएँ थो। 

तत्कालीन भारतीय समाज में हताशा और दीनता छाई हुई थी। विभिल 
मुस्लिम आत्रमणकारियों की बिजयों के फलस्वरूप भक्तिकाल के निराग्मापूर्ण वातावरण 
की भाँति। 'भवत सर्वेस्व,' 'प्रेम तालिका, “गीत-गोविन्दानन्द,' "प्रेम माधुरी, कृष्ण 
चरित' तथा उनकी वहुत-सी फुटकल काव्य-रचनाओ में हम तायक-नायिकाओं की ,वेला- 
सितापूर्ण शंगारिक भावनाओ का अभाव तो पाएंगे, लेकिन इनमें किसी वैष्णव भवत की 
आध्यात्मिक चेतना कूट-कूटकर भरी हुई मिलेगी । पर इनमें बेसी विहलता और मधुरता 
का अभाव है, जैसी भक्तिकालीन कविताओ में थी। उन्होंने प्रेम कविताएँ भी लिखी। 
इससे हम अन्दाजा लगा सकते है कि भारतेन्दु की काव्य-चेतना उनके यथार्थबीध में 
बाधक थी। गद्य-रचनाओं के माध्यम से उन्होंने वास्तविकता और बौद्धिकता के संसार 
से परिचय प्राप्त किया । लेकिन एक महत्वपूर्ण काम उन्होंने यह किया कि क्षयशील रीति- 
कालीन वविताओं का भ्रवाहू रोक दिया। शंगारिक कविताओं का पतन सामन्‍्ती दर- 
बारों की जजेरता के साथ ही शुरू हो गया था क्योंकि मेंग्रेजों के शासन मे राजाओं की 
सामस्ती भोग-विलासिता पर भी वाधाएँ उपस्थित थी। लेकिन भारतेन्दु ने पतनगीर्ल 
सामन्‍्तवाद के महल में लगी हुई आग थोड़ी और तेज कर दी। खुद अपना ही धर 
लुटाने लगे । 

भारतेन्दु हरिश्चन्द्र दोनो हाथ से खर्च कर रहे थे। एक ओर साहित्यिक पश्नि- 
काओं के प्रकाशन मे रुपये लग रहे थे । दुसरी ओर दीन-दुखियो की सहायता में | तीसरी 
ओर देशहित के का्पों मे चन्दास्व॒ध्य। चोयो ओर घामिक कार्मों मं जौर पँचदी ओर 
वेश्याओं तथा कोठेवालियों बेः साथ में । घर के शुभविस्त हों ले काफी सममाया। काप्ी- 
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नरेश सक खबर गई। उन्होंने इससे कहा--वबुआ, घर को देखकर काम करो।' इस पर 
भारतेन्दु हरिइचन्द्र मे निर्भकिता से जवाब दिया था---'हुजू र, इस घन ने मेरे पूर्वजों को 
खाया है, अब मैं इसे खाऊँगा ।' यह कथन कितनी पीड़ा और क्रोध से भरा हुआ था, हम 
लोग सहज ही समभ सकते हैं । वस्तुतः वे सामन्‍्तवाद की जड़ खोदने में लगे हुए थे । इस 
* सामन्तवाद ने भारतीय समाज-व्यवस्था में रूढ़ियाँ, अन्धविश्वास, शोपण और जड़ता 
भर दी थी। इन्ही कारणों से हमारा देश गुलाम हुआ था। अत. राजनीतिक स्तर पर 
अगर उपनिवेधभवाद से लड़ना हो, तो अपने जड़ समाज को गतिशील और जागरूक 
बनाना होगा--भार्तेन्दु के सोच का केन्द्रविन्दु यही था। 
गाँव-गाँव घूमकर अपने भाषणों के द्वारा अथवा “कवि-वचन सुधा, 'हरिद्चन्द्र 
चअन्द्रिका' इत्यादि पत्रिकाओं के माध्यम से वे सामाजिक परिवर्तन की प्रक्रिया को तीज्न 
करना चाहते थे । उनका कहना था--“बहुत्त-सी बातें जो समाज-विरुद्ध मानी है, किन्तु 
धमंशास्त्रों में जिनका विधान है, उनको चलाइए, जैसे जहाज का सफर, विधवा-बिवाह 
आदि ।*“लडकों को छोटेपन ही में व्याह कर उनका वल-वीर्य आयुष्य सवमत घटाइए ।** 
बुलीन प्रथा, बह-विवाह आदि को दूर कीजिए । लडकियों को भी पढ़ाइए ।"* “सब लोग 
आपस में मिलिए 7 भारतेन्दु की राष्ट्रीय एकता की भावना सामाजिक परिवर्तन की 
चेतना के साथ-साथ चल रही थी | उन्होंने अपने जीवन में भी उपरोक्त सारी बातें 
उतारी | विरोध के वावजूद अपनी ध[त्री को शिक्षा दी । सामाजिक कार्यकर्त्ता के रूप में 
घर-घर घूमकर नई शिक्षा और नई चेतना का प्रमार किया। स्कूल खोला। यात्राएँ 
की । कमरे में बन्द होकर सिर्फ लिखते नहीं रहे । फिर भी ३४ वर्ष की छीटी उम्र में 
उन्होने इतना लिखा, कि हरेक को आइचर्य होता है। 
भारतीय समाज की जडता को तोड़ने के लिए तात्कालिक रूप से बे अंग्रेजों के 
माध्यम से पहुंच रही पश्चिमी संस्कृति का एक गुणात्मक महत्व स्वीकार करते थे । 
लेकिन वे इसका अन्धानुकरण नहीं चाहते। 'ज्ञीलदेवी” में भारत की नारी के 
स्वत्व की तलाश की गई है। वे इस रीतिकालीत मान्यता को पलट देना चाहते थे कि 
नारी सिर्फ भोगने की वस्तु होती है । इस नाटक में उन्होंने लिखा है---“यह्‌ शंका किसी 
की न हो कि मैं स्वप्न में भी यह इच्छा करता हूँ कि इन गोरांगी श्रुवती-समूह की 
भाँति हमारी कुल-लक्ष्मोगण भी लज्जा को तिलाँजनलि देकर अपने पति के साथ घूमें, 
किन्तु और दातों से जिस भाँति--अं ग्रेजी स्त्रियाँ सावधान होती हैं, १ढ्ी्नजली होती 
हैं, घर का कामकाज सम्भालती है, अपने सन्‍्तानगण को शिक्षा'देती है, अपना स्वत्व 
समभती हैं, अपनी जाति और अपने देश की सम्पत्ति-विपत्ति को समझती है ये भी आगे 
बढें॥ किसी समाज में नारी की स्थिति में परिवर्तन का अर्थ होता है एक बड़ा राज- 
नीतिक परिवतंन | हजारों वर्षों से सबसे अधिक जुल्म की शिकार औरत हुई है, गरीब 
से गरीब कौम में भी । भारतीय महिला को वास्तविक आत्मपहचान की लड़ाई अभी 
जारी है। जतः इस युण में भारतेन्दु ने निःसन्देह एक प्रगतिशील, बल्कि कहना चाहिए 
उग्र सामाजिक भूमिका भिभाई थी। हि 


४० : साहित्य और जनसंघर्ष 


उस युग की प्‌ प्ठभूमि में विभिन्‍न सामाजिक आन्दोलनों का सूत्रपात हो चुका 
था, जिसका साहित्य पर प्रभाव पड़ना स्वाभाधिक था। लेकिन पास्चात्य संस्कृति के 
एक बड़े हिमायती राममोहन राय और मेंग्रेजी राज के एक बड़े भवत शिवप्रसाद सितारे 
हिन्द के विचारों से भारतेन्दु का अलगाव बहुत स्पष्ट है। दोनों ही राजा थे। सरकार 
ने शिवप्रसाद को सितारेहिन्द की उपाधि दी थी। हरिशचन्द्र सरकारी छितावों के लिए 
कभी लालापित न रहे पर उन्हें जनता की ओर से “भारतेन्दु/ कहा गया। परण्डित 
रघुनाथ द्वारा पहले-पहल यह नाम उन्हें नाराजगी में दिया भया था | उन्हें चाँद इसलिए 
कहा गया कि इसमें कलंक होता है। भारतेन्दु हरिहचंद्र वेश्यागमन करते ये और बड़ों 
की गलत बातों का विरोध भी । लेकिन इनका वेइपागमन एक विद्ेप वैयवितक मूंड वी 
बात थी। 4 
राममोहन राय एक ऐसी शिक्षा-पद्धति पर जोर दे रहे थे, जिसका उद्देश्य ऐप 
व्यक्षितयों का मिर्माण करना था, जो रक्त और वर्ण से भारतीय हों, पर विचार से 
शेंग्रेज । शिवप्रसाद सितारेहिन्द सामन्‍्ती खयालातों के ये, सर्देव मेग्रेजी सत्ता का पक्ष 
लेते थे और व्यक्तिगत उन्नति को प्रधान समभते थे ! वे हिन्दी का एक और अहिंत 
कर रहे थे, इसे अरबी-फारसी के शब्दों से वोमिल करके। ये ऐसी पाठ्यपुस्तर्क लिस 
रहे थे, जिनमे भारत की मामाजिक आत्मा का कोई पता-ठिकाना नहीं था! दूसरी ओर 
भारतेन्दु हरिदचन्द्र निज भाषा उन्नति अहै सब उन्नति को मूल' कहते हुए गद्य-साहित्य 
में सामन्‍्ती जड़ता के स्थान पर आधुनिक चेतना पैदा कर रहे थे । वे जनता के पक्ष मैं 
खडे थे और इसके लिए लिख रहे थे ! वे देश और जाति को ही प्रधान मानते थे । राजा 
राममोहून राय से भिन्‍न वे शिक्षा को राष्ट्रीय चेतना के विकास तथा अंग्रेजी उपनिवेश- 
वाद के उन्मूलन का हथियार रामभते थे। ब्रजरत्न दास ने लिखा है--'उन्होंने हमारी 
भाषा को सामयिक लेख और कविता के चाल चलाई, स्वदेशानुराग उत्पन्त किया। 
शिवप्रसाद सित्तारे हिन्द और भारतेन्दु हरिश्चन्द्र के बीच का झगड़ा व्यक्तिगत नहीं 
था और यह फंगड़ा जितना बढ़ता था, भारतेन्दु पर जेंग्रेज सरकार का कोप भी 
घनीमूत होता जाता था। पाश्चात्य संस्कृति के सम्बन्ध में भारतेन्दु का नजरिया विरुल 
अलग और मौलिक था । 
भारतेन्दु के रचना-काल मे अंग्रेजी का आपानकाल लगाहुआ था। प्रेस पर 
प्रतिबन्ध था ) जग्रेज सरकार की दमन-नीति तेज हो गई थी, क्योंकि १८५७ के 
सिपाही-विद्रोह से इसने सवक लिया था। दूसरी ओर इस विद्रोह की असफलता से पूरा 
जनमानस व्यथित था | अं ग्रेजो द्वारा भारतीय जनता का गहरा आधिक ज्ञोपण हो रहा 
था । मैंनचेस्टर के कारखानों के लिए भारतीय रुई विदेश जा रही थी । जुलाहों का 
रोजगार छिन्‍्न-भिन्‍न हो गया था । १८१५ तक अंग्रेजों द्वारा १५ लाख रुपयों की लूट 
हो चुकी थी । १८७० में बंगाल का भयानक दुशिक्ष फैला था। महामारी फँली थीं। 
भारत मे क्षग्रेज आथिक लूट के ही लिये आगे थे, यहाँ के मनोहर प्राकृतिक स्थलों पर 
हवाखोरी के लिए नही ! अतः जैसे-जैसे लूट बढ रही थी, भारतीय जनता की आधिक 
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दुरावस्था गहरी होती जा रही थी जौर बढती हुई बेचैनी को रोकने के लिए दमनचक्र 
और न्याय-व्यवस्था भी कठोर हो रही थी । “नये जमाने की मुकरी में उन्होंने इस दमन 
शोषण और आधिक खोखलेपन का खुलासा कर दिया है-- 


भीतर-भीतर सब रस चूसे 
हँसि-हेसि क॑ तत-मन-घन मूर्स 
जाहिर बातन में अति तेज 

क्यों ससरि सज्जन नहिं जगरेज 


आध्यात्मिक कविताओं से भिन्न इन मुकरियों तथा “वन्दरसभा” झीथपंक लम्बी 
कविता में सामाजिक-राजनीतिक परिस्थितियों का वस्तुवादी विश्लेषण मिलता है। 
सम्भवतः लम्बी कविताओं का प्रारम्भ भी भारतेरदु से ही होता है।मुकरियों में अलग 
खिचड़ी पकाने वाली अंग्रेजी, दृष्टिविहीन और भूखे शिक्षित वर्ग, बढती हुई चुंगी, 
स्वार्थी नौकरणाह्‌ वर्ग, पुलिस के भ्रप्टाचार, कानून का फन्‍्दा, सिफारिशों से प्राप्त 
छिताब, मनुष्य को खराब कर्मों की ओर प्रेरित करनेवाली शराब और शोपक-शासक 
अंग्रेज वर्ग पर उन्होंने तीखा व्यंग्य किया है।दयानिधान ईश्वरचंद्र विद्यासागर की 
प्रशंसा की है। रेल, अखवार, छापाखाना और पानी के जहाज के सन्दर्भ मे भी भारतेन्दु 
ने अपना उल्लास प्रकट किया है। भगरेज राज के ये ही सुख है। लेकिन 'प॑ धन विदेश 
चलि जात इह अति ख्वारी ।' 

'विपस्थ विपमौपधम' में वे देशी राजाओ-सामन्‍्तों वी दुर्बलताओं और इनके 
खोखनेपन को चित्रित करते है। उन्हे प्रसन्‍तता होती है कि 'वे (अंग्रेज) आज स्वतन्त्र 


. राजाओं को दूध की मवखी बना देते है ।!! उनकी दृष्टि की यह कमजोरी है कि थे देख 


नहीं पाते कि क्षयशील सामन्तवाद अंग्रेजी शासन-व्यवस्था की शरण में जाकर पुनः 
शक्तिवान हो रहा है। अंग्रेज भारत का शोपण इस खोखले सामन्‍्तवाद की मरम्मत 
करके, इसकी आड़ में ही कर सकते थे । 

“भारत-दुर्देशा' मे उन्होंने रूपक्रात्मक पद्धति से भारतदुर्देव का जो स्वरूप उप- 
स्थित किया, बह आधा ओग्रेज और आधा मुसलमान का है। यहां भी उनके मन में यह 
पूर्वाग्रह काम कर रहा था कि मुस्लिन झाधक हिन्दुओं पर जो साम्प्रदायिक जुल्म ढा 
हे थे, अंग्रेजों के आने से वह कम हुआ है । लेकिन शअ्रग्रेजों के आने के बाद हिन्दुओं पर 
जुल्म कभी कम नहीं हुआ । जुल्म का दायरा बढ गया। यह व्यापक समाज पर होने 
लगा, जिसमे मुसलमान भी आते ये। भारतेन्दु के मन पर मुस्लिम झामक वर्ग के अत्या- 
चारों ने खोफ उत्पन्न कर दिया था। वे अंग्रेजों के शोषण और दमन को शाप्क वर्ग के 
चरित्र के रूप में वि्लेषित कर रहे थे, पर मुश्लिम शासको के शोषण और दमन को 
साम्प्रदायिक जामा पहना रहे थे । फिर भी यहाँ वे स्पष्ट थे कि भारत की वतेमान 
स्थिति दु्देशा से भरी हुई है। रोग, आलस्य, मदिरा और अन्धकार छाया हुआ है। 
विद्या का सूर्य दमव की अस्तहीन काली रात में बदल रहा है। एक पात्र-कवि हाथो 
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में चूडियाँ पहनकर उँगली उमकाकर दाच्नुओं से लड़ने के नाम पर कहना है--भुए 
इधर न आइयो, इधर जनाने है ।' सम्पादक या बाकी लोग मौसिक गोला-वाहूद दाग | 
रहे है या सिर्फ कमेटी बना रहे है अर्थात एक व्यापक राष्ट्रीय आन्दोलन अनुपरिः 

है, तभी भारत आत्महत्या करता है। बोलने की आजादी छिन जाने के बाद नेराः 
और गहरा हो जाता है । तीसरे अंक से ही भारतेन्दु वी समझ साफ और यथायंवादी। 
गई थी। भारतदु्देव सिर्फ अंग्रेजी धायन का प्रतीक बन जाता है। वह अपने संवाद 
कहता है--'कुछ पढे-लिसे मिलकर देश सुधारा चाहने है। हहा हहा ! एक चने से भा 
फोर्डेंगे ! ऐसे लोगों को दमन करने को मैं जिले के हाक्रिमों को हुक्म दूंगा कि इसमे 
डिसलायल्टी मे पकडो और ऐसे लोगो को हर तरह से सारिज करके, जितना जो वड 
मेरा मित्र हो, उसको उतना बड़ा मैंडल और खिताब दो ।! तानाशाही शासन वा यह 


सच्चा चित्र बहुत प्रासंगिक है। “मारतदु्दशा” जनमंघर्षों के स्थान पर सण्डित जन- 
जागरण का नाटक है। यह हिन्दी का पहला त्रासदी नाटक भी है । 

पक अन्य रूपकात्मक नाटक “भारत जननी में राष्ट्रीय एकता एवं संघर्ष वी 
किरणें दिखाई पड़ती है। 'भारत-दु्दंथा” का विपाद इसमें सत्म नही हुआ है, पर एक 
आशा पैदा होती है। प्रतीकात्मक स्पमे भारतेन्दु ने 'अंधेरी नगरी! में अंग्रेजी शासन की 
सामंतवादी व्यवस्था पर व्यंग्पपूर्ण चोट की है। इसमें उन्होंने कहा कि 'चना हाकिम 
सब जो खाते, सब पर दहूना टिकस लगाते।ः यह अंग्रेजों की उस लूट पर चोट है जो 
सामंती राजाओं की आड़ मे चल रही है। न्याय, प्रशासनिक भ्रष्टाचार और जातिवाद 
पर भी उन्होने करारा व्यंग्य किया। फूट और बैर को हिन्दुस्तानी मेवा वतलाकर 
उन्होंने राष्ट्रीय एकता के बाधक तत्वों को दुर करने की ओर भी संकेत दिया। इस 
प्रहसन का शिल्प लोकनाट्य रूप से प्रभावित है, इसलिए आज भी ताजा है। भारतेन्दु 
अंग्रेजी उपनिवेशवाद का विरोध न करके सामाजिकाधिक दुरावस्था के रूप में विरोध 
करना चाह रहे थे। सीधे विरोध करने से इन नाटकों का खेला जाना संभव नही था। 
दूसरी वात यह है कि बिना सामाजिक जागरण के राष्ट्रीय जागरण मे व्यापकता नही 
आ सकती थी । स्पष्ट है कि सामाजिक परिवतेन की चेप्टा के पीछे भारतेन्दु की राष्ट्रीय 
आकाक्षाएं क्या थी अथवा समय-समय पर उन्होने अंग्रेजी शासन की प्रशसा की, तो 
उसका क्या उद्देश्य था। 

फिर भी भारतेन्दु के इरादे छुपे नही रह सके। उनकी बडती हुई लोकप्रियता 
से जलकर कुछ लोगो ने सरकारी तबके में शिकायत की कि भारतेन्दु राजद्रोही हैं । 
निश्चय ही यह शिकायत राजाओं और सामतों ने की, क्योंकि भारतेन्दु का सपना था 
कि इनके द्वारा स्थापित च्योपणमुत्रक व्यवस्था का अन्त हो जाए तथा समाज मे नये 
मुल्य स्थापित हों! इसलिए वे संघर्ष कर रहे थे। “कवि-बचन सुधा के कई लेखों के बारे 
में कहा गया कि इनमे छोटे लाट सर विलियम म्योर की खबर ली गई है। सरकारी 
सहायता बंद हो गई। हरिदचंद्र की चलाई दो मासिक पत्रिकाओं की खरीद बंद हो गई। 
उन्होंने सम्मानमूचक अवैतनिक जज का पद भी त्याग दिया। हिन्दी की उलनत्ति में 
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उनका दत्तचित्त होना वस्तुतः राष्ट्रीय-सामाजिक संघर्ष को ही तीव्र करना था। उनके 
जीवनकाल में लाजरस साहव ने उनके वारे में लिखा था--/वह कभी-कभी व्यंग्य लेख 
लिख देते थे। दुर्भाग्य से ऐसे ही लेख से तत्कालौन हाकिम इन पर क्रद्ध हो गए और यह्‌ 
कीप-दृष्टि अब तक उन पर बनी है।' वस्तुतः कलम का उठना ही लेखक से अपनी 
कीमत मागता है । 
भारतेन्दु का नाटक विधा चुनना साहित्य के क्षेत्र मे एक ऋरंतिकारी कदम था। 

नाटक एक ऐसी दिधा है, जिसके द्वारा साहित्य का जनता से सीधा संबंध जुड़ता है। मह 
एक गेर-अभिजात विधा है। जिस साहित्यकार में राजनीतिक चेतना प्रखर होती है, वह 
नाटक को अपनी अभिव्यक्तित का माध्यम बनाता है ताकि व्यापक समाज तक अपनी 
बात पहुंचाकर वह जनसंघर्षों मे अपनी अधिकतम हिस्सेदारी निभा सके | एक दूसरा 
रास्ता है, साहित्य की बातें गाव-गाव, क्षेत्र-क्षेत्र, कस्था-कस्वा घूमकर लोगों तक 
पहुंचाना। भारतेन्दु दोनों राह पर चले । उन्होंने गद्य को आधुनिक दिल्ना दी तथा इसे 
जनोन्मुख किया। अमीचंद के वणिक खानदान में एक सामंती मिजाज के परिवार से 
आकर भी उन्होंने धीरे-धीरे अपने को वर्गच्युत कर लिया था तथा माधारण जीवन के 
अभ्यासी हो गये थे । एक बार वे पटना गये जब वे वावू रामदीन सिह के घर पर पहुंचे, 
उस समय कूछ रात बाकी थी। नौकर ने फाटक खुलवाने के लिए बहुत आवाज दी, 
लेकिन पहरे के सिपाही ने मही खोला । इस पर भारतेन्दु दरवाजे के बाहर कोने में पड़ी 
थोडी सी जगह पर ही सो रहे। अगर उनके सामंती मिजाज होते, तो भले जागना 
पडता, १९ इस तरह नही सोते । जीवन के शेय वर्षों मे उनके हाथ विल्कुल खाली हो 
गये थे। इन जीवन-स्थितियों तथा परिवर्तनकारी सामाजिक दृष्टि का प्रभाव उनके 
नाट्यरूप पर भी पड़ा । भारतेन्दु के नाटक थोडा माजकर आज भी साधारण जनता के 
बीच खेले जा सकते हैं। आज इनकी प्रासंगिकता बनी हुई है, तो इसके मूल में उनकी 
व्यापक सामाजिक दृष्टि है 


छा 
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कथा-रचना के लिए हम क्रिस तरह के भरित्र चुनते हैं तथा इन चरित्रों 
उभारने के लिए कैसे परिवेश की रचना करते हैं-- यह बहुत कुछ दंग पर निर्मर कर 
हैं कि कथाकार की दृष्टि और सवेदना का आधार क्या -है। जब प्रे मंद अपने समा 
और राष्ट्रीय जीवन की पहचान कर रहे थे, नो उनकी बलम मूल रूप से राजनीरः 
फार्थिक समस्याओं पर तनी हुई थी। उनकी आंसों के सामने परिवार, व्यक्ति, सामाजि 
परिवेश, राजव्यवस्था की कई चीजें किन्‍्ही तथ्यों के रूप मे नही, बल्कि घुनौदीपूतः 
समस्याओ के रूप मे उगर रही थी। जन-जीवन वा राजनीतिक और सामाजिक मुद्रा 
उन्हें उद्धेलित कर रहा था। जाम आदमी वा झोषण और अपमान उनकी आँसों ध 
सामने नाच रहा था। अपने महान्‌ राष्ट्रीय जीवन के जो सुन्दर लक्ष्य ये देख रहे ये, 
इनके मार्ग मे साम्राज्यवादी, सामंतवादी तथा महाजनी श्वक्तितयों में भयंकर बाधा 
उपस्थित कर रसी थी । इन वाघाओं से जूकने की समस्या प्रेमचंद के सामने थी। एक 
पहाड़ अपने आव में कोई समस्या नही है। यह समस्या तव बनता है, जब किसी में, इमे 
पार करने की इच्छा और दृष्टि जयती है। भारतीय जनता अपनी विपत्तियों से मुक्त 
के लिए जूक रही थी। प्रेमचंद ने जूमने के इन्ही भावों को कलात्मक रूप देकर अपने 
उन पात्रों की रचना की, जिनका अपना एक वर्गंगत आधार भी था । हे 

वर्ग-संघर्ष की दृष्टि होने के कारण ही प्रेमचंद ऐसे चरित्रों की रचना कर से, 
जो अपने राजनीतिक और आश्िक हको के लिए मुखर होते हैं । मौजूदा स्थितियों 
से विक्षुब्ध होकर ये संघर्पशील जीवन जीते है। सबसे बडी वात यह है कि प्रेमचंद ने 
वर्मसंघय॑ के किसी कृत्रिम आधार को स्थापित मे करके, भारत की समाज-व्यवस्था में 
इसके यथार्थ स्वरूप को प्रकट किया है। इसकी चेतना को जनीन्‍्मुस वाणी प्रदान वी 
है। तभी ये पात्र आत्मीय और विश्वसनीय बन सके है। बीसदी शताब्दी के लगभग 
आधे हिस्दे का भारतीय जनसंघप प्रेमचंद के माध्यम से व्यापक साहित्यिक फलक प्राप्त 
करता है । यथार्थंवादी वर्गदृष्टि के कारण प्रेमचंद के संधपंशील पात्रों की प्रासंगिकता 
आज बनी हुई है तथा आज भी ये प्रेरणादायक हैं। संघपंशील क्थानायकों का चरित्र 
मन के इस विश्वास को अजबूत करता हे कि परिवर्तन की राजनीति को आधार बनाये 
बिना साहित्य कभी भी व्यापक जनता तक नही पहुंच सकता। इसीलिए उन्होंने 
परिवतंन के मुस्य केन्द गाँवों के जीवन पर ध्यान दिया। जिस वक्‍त छायाबाद वी 
भाषा छायी हुई थी, उस समय राजनीतिक और आधिक जनमुवित का इतना स्पष्द 
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सपना देखना जेमचंद के साहित्य को महान्‌ बना देता है। अगर प्रेमचंद ऐसे संघर्षशील 
पात्रों की रचना कर सके, जो पाठकों के लिए अविस्मरणीय वन गये, तो इसके तीन 
मुख्य कारण थे । 
एक--वे खुद गाँव, भूस और गरीबो के बीच से आये कथाकार थे । निजी जीवन 
में भी उन्होंने काफी संघ किया था, जिसमे सरवागरी नौकरी से त्याग पत्र देना भी शामिल 
है। उन्होंने अलवर के महाराज के यहां व्यक्तिगत सचिव के रूप मे नौकरी करना अस्वी- 
कार कर दिया था तथा रायसाहवी की उपाधि भी स्वीकार नही की, क्योंकि वे कहते 
--जनता की रायसाहवी मिलेगी, तो सिर आखो पर। गवर्मेन्ट की रायसाहबी 
नही ९! (प्रंमचंद घर में, पृष्ठ ११८) उनके बोलने और करने मे बहुत कम दूरी थी। 
दो--तत्कालीन ब्रिटि्न साम्राज्यवाद और संयुक्‍त सामंतवादी धा्वितयों का 
नग्न दमनकारी रूप उभर आया था। कानून-व्यवस्था सूदखोर महाजनों के अनुकूल 
थी । जमीदार किसानों से जमकर लगान वसूलते थे । इससे किसाम फटेहाली और भुख- 
मरी की जिन्दगी जीते थे । सरकारी अत्याचार और भ्रष्टाचार तो ऊपर से था ही। 
नतीजतन शोपित कृपक वर्ग के प्रति उनके मन में अथाह मानवीय संवेदना पैदा हो चुकी 
थी। साथ ही साम्जज्यवाद के मूल विरोध में वे इसी कृपक-वर्ग को स्थापित करना 
चाहते थे, जबकि उस युग में बहुतों का ध्यान मजदूर वर्ग के नेतृत्वकी ओर अठका 
हुआ थाया पूजीपति वर्ग के नेतृत्व को औओर। भारत मे यह पूंजीपति वर्ग स्वदेशी 
आंदोलन की उपज था। 
तीन--भारतेन्दु की जातीय वेदना तथा इससे प्रस्फुदित राष्ट्रीय यथार्थवाद की 
पृष्ठभूमि मे जिस प्रकार १८५७ का विद्रोह था, प्रेमचद के सामाजिक यथार्थवाद की 
पृष्ठभूमि में भारतीय जनता का स्वाधीनता-संघर्ष था। प्र मचद की निगाहों में स़वा- 
घीनता-आदोलन का नवशा न त्तो वैसा था, जैसा महात्मा मावी देखते थे और न यह 
देसा था जैसा मजदूर वर्ग के नेतृत्व में विश्वास करने वाले अपरिपक्य प्रगतिवादी सोचते 
थे। वे स्वदेशी आंदोलन तथा लगान-बदी आदोलन दोनो को सम्मिलित रूप से तीक्र 
कर अंग्रेजी साम्राज्यवाद के आ्थिक हित्तों पर चोट पहुँचाना चाहते थे । इसी प्रक्रिया मे 
स्वयं राजनीतिक मुक्ति का स्वप्न देखते थे ! वे रूसी ऋ्राति से वैचारिक स्तर पर अत्य- 
घिक प्रभावित थे । लेकिन इस क्राति से प्रभावित होने का कारण यह था कि उन्हे स्वयं 
अपने भारतीय समाज में जनसघर्ष की प्रक्रिया पर अटूट विश्वास हो चला था रचनाकार 
के रूप मे अपने विचारों का विकास उन्होने अपने देश की जनता के अभूतपूर्व संघर्पों के 
माध्यम से किया और गंवार जनता से शिक्षा लेने मे कभी हिचकिचाहट नही दिखाई । 
प्रेमचंद किसान-संघर्ष के प्रति सजग थे, तभी वे जनभापा में रचना कर सके | 
एक ही साहित्यिक कालखंड मे जैनेन्द्र के 'सुनीता' (१६३४) तथा प्रसाद की 'कामायनी 
(१६३६) से प्रेमचद के 'गोदान'! (१६३६) की भाषा का फर्क हम बखूबी परख 
सकते है । एक ही काल की हिंदी में इतना फर्क कुछ तो अभिव्यक्ति-माध्यम के 
संस्कारों की बजहू से है, पर यह फ़र्क जीवन-दुष्टियों तथा रचना-बस्तु में अंतर से भी 
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उपजा है। 'गोदान! और 'कामायनी! के बीच जितनी दूरी है, उससे अधिक दस 
"गोदान' और *सुनीता' के बीच है। कया-साहित्य के क्षेत्र में यह दो जीवनधाराओं की 
सूचना है ! वस्तुत. जैनभाषा के कारण ही प्रेमचन्द अपने कथा-यसाहित्य में संघर्षशील पात्रों 
की सुन्दर अवतारणा कर सके। इनके उपस्यातो और कहानियों की भाषा इसीलिए साफ 
है कि इनमे वैधारिक उलकाव नही मिलता, वैचारिक सम्वेदना का विकास भले मित्र 
क्योकि प्रेभचन्द के मन में जनवाद को लेकर कोई सन्देह या भ्रम नही था | जनता की 
सामाजिक लड़ाई तभी अपनी प्रासग्रिकता प्राप्त कर सकती थी, जब यह धरती वी 
माटी से उभरे तथा घरती पुत्रो की भाषा मे फैले विना आचलिक झब्दो की मिथा 
प्रदर्शनी के उन्होंने अंचल-जीवन की गकिन धाराओं को अभिव्यक्ति दी । संघर्ष के साथ 
भाषा का रिश्ता गहरा होता है, क्योकि शब्द-रचना मे वर्गीय संस्कार काम करते हैं । 
प्रेमचन्द ने अपने समय की घटाटोपी भाषा के बारे में लिखा थधा---'मैं वह जवान नहीं 


करना। प्रेमचन्द के संधर्पशील पात्र जनभापा में बात करते है। यही कारण है कि इनके 
कथा-साहित्य ने पूर्व बर्ती परम्परा के तिलस्मी, ऐय्यारी, जासूसी, साहसिक या रोमांस- 
प्रधान उपन्‍्यासों के एक व्यापक पाठक बर्ग को अपनी ओर आकपित कर लिया। इससे 
पाठकीय रुचि मे साहित्यिक सस्कार मजबूत हुए । 

करीब १६१६ के आसपास प्रेमचन्द ने निगम साहब को लिखे गये एक खत में 
कहा था--'अब मै करीब-करीब वोलशझेविक उसूलों का कायल हो चुका हूँ।' रूसी 
क्रान्ति का प्रभाव पूरी दुनिया पर पड़ा था । ऐसे सभी लोगों ने इसकी प्रशंसा की थी, 
जिनके मन मे गरीबो से लगाव था, क्योकि इस ऋत्ति से एक भरोसा मिलता था । जो 
कम्युनिस्ट नही थे, उन्होने भी इस रूगी ऋन्ति का स्वागत किया था, क्योंकि इसके 
पीछे जनता का संघर्ष था। रूसी जनता ने अपने बल पर यह ऋान्ति की थी, कही से 
सैनिक मदद लेकर नही। लेकिव प्रे मचन्द भावनात्मक स्तर पर भी इस भ्रान्ति से जुड़ 
सके, जैसा कि 'कायल' शब्द से स्पष्ट है। इसका सवसे बडा प्रमाण है कि 'सेवासदन', 
'प्रेमाथम', “वरदान', “रंगभूमि' जैसे उपन्यास तथा उन्ही दिनो की ढेरों कहानियाँ 
चौल्शे विक उसूलों के कायल पे मचन्द की कलम से लिखी जाकर भी वोल्शेविक आदझ्यों 
से रहित है। क्या प्रेमचन्द का कोई भी साहित्यिक पूल्याकन इन रचनाओ को काटकर 
ही सकता है ? बाद के उपन्यासों तथा कहानियों मे भी देश की अपनी राजनीतिक- 


अब्वल तो प्रे मचन्द वोल्शेविक विचारों से प्रारम्भिक परिचय के पूर्व ही झोषित 
जनता की समस्याओ से जुड गए थे । इसी प्रकार भारतीय राजनीति मे गांधी के राष्ट्रीय 
स्तर पर प्रवेश (१६२१ ) तथा काग्रेस द्वारा पूर्ण स्व॒राज्य की घोषणा (१६ २६) के पर्व 
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ही सांस्कृतिक स्तर पर वे अंग्रेजी साम्राज्यवाद की ईंट से ईंट बजा चुके थे ! उर्दू में लिखी 
उनकी प्रारम्भिक कहानियाँ--'दुनिया का सबसे अनमोल रत्न! तथा 'सांसारिक प्रेम 
और देश्षप्रेम” में उतकी अद्वितीय राष्ट्रीय भावना मिलती है) बीसवीं सदी के प्रथम दशक 
में जिस राजनोतिक चेतना को लेकर प्रे मचन्द उभरे, उसकी परिणति 'सोजेवतन' में 
हुई। १६२१ मे, जब कांग्रेस औप/नेवेश्विक स्वराज्य की ही माग कर रही थी, प्रेमचन्द 
ने लिखा--“भारत के उद्धार का कोई उपाय है, तो वह स्वराज्य है, जिसका आशय है 
““मन और वचन की पूर्ण स्वाधीनता (आदर्श-विरोध) ।' प्र मचन्द के इस राष्ट्रीयता- 
बादी स्वरूप को इधर उपेक्षित किया जा रहा है। राजनीतिक चेतना से सम्पन्न प्रेमचन्द 
का कथन है--'साहित्यकार का लक्ष्य केवल महफिल सजाना और मनोरंजन का सामान 
जुटाना नही है --उसका दरजा इतना न गिराइये । वह देशभवित और राजनीति के पीछे 
चलने वाली सच्चाई भी नही, बल्कि उनके आगे मंशाल दिखाती हुई चलने वाली सच्चाई 
है (साहित्य का उद्देदय) ।' यह प्रे मचन्द का भ्रम नही था, क्योंकि वे राष्ट्रीय-सामा- 
जिक चेतना के एक समर्थ कलाकार थे । प्रे मचन्द ने राष्ट्रीय स्वाधीनता की चेतना से 
भरे हुए कई पात्रों की रचना की हे । 'लालफीता' में हरिबिलास प्रारम्भ में सरकार की 
न्‍्यायपरायणता पर विश्वास करता है, लेकिन वाद मे जब असहयोग के सत्याग्रहियों का 
दमन करने के लिए गुप्त निर्देशपत्र मिलता है, तो उसकी आत्मा विद्रोह कर उठती है। 
बह वीस वर्ष पुरानी सरकारी मौकरी छोडकर असहयोग मे शामिल हो जाता है। उसका 
पुत्र शिवविलास भी कालेज से अपना नाम कटवा लेता है, ताकि अपनी आत्मा को 
दबानेवाली व्यवस्था से मुक्त होकर वह जातीय स्वाधीनता के लिए लड़ सके | 'जुलूस' 
कहानी में स्व॒राज्य का जुलूस निकलता है। इसके एक वयोवृद्ध सत्याग्रही इब्राहिम को 
दारोगा बीरवल सिह अपने घोडें की टापों से कुचल देता है । इसका असर यह पड़ता है 
कि जिन लोगो ने पहले सत्याग्रहियो की उपेक्षा की थी, वे भी आन्दोलन में उमड़ पड़ते 
है। पत्नी से पति' कहानी में गोदावरी अपने पति की आज्ञा का उल्लंघन करके स्वाधी- 
नता आन्दोलन की सभा में शरीक हो जाती है। 'जेल' कहानी की मृदुला गिरफ्तारी भी 
देती है । 'समरयात्रा' कहानी में आन्दोलन की चेतना गाँवों तक पहुँचती है। प्रेमचन्द 
ने इसकी ओर भी सकेत किया है कि किस प्रकार ये ग्रामवासी सत्याग्रहियों से अपनी 
मुक्ति की उम्मीदें लगा बैठते है। इसी प्रकार एक अड़ियल घोड़े की कहानी है--- 
'स्वत्वरक्षा' | रविवार को इसकी छट्टी रहती है, पर जब इस दिन भी इसे जबर्दस्ती 
काम पर लगाने की चेध्टा की जाती है तो यह अपने बुनियादी हक तथा स्वत्व की रक्षा 
के लिए चलने-दौड़ने से इन्कार कर देता है। डप्डे पडते है, दाना खिलाया जाता है, 
यहां तक कि तसले मे शराब उड़ेलकर दी जाती है, ताकि नशे मे ही चौकड़ी भरने क्के 
लिए तैयार हो जाय, पर यह घोडा होकर भी अपने बुनियादी अधिकार को नही 
बेचना चाहता | जबकि मामूली झराब और डिनर पर तथाकथित ऋन्‍्तिकारियों के 
ईमान बदलते देखे जाते है। कहानी ५तीकात्मक है। यह अवसरवाद से विरोध की 
कहानी है । “अधिकार-चिता” शीर्षक कहानी मे कथाकार ने 'बुलडाग' के प्रतीक के 


४५ ; साहित्य और जनसंघपे 


द्वारा अंग्रेजी साम्राज्य के कौझलपूर्ण विस्तार की कथा बुनी है। लेकिन अन्ततः यह 
एक दिन प्रलोक सिधार गया, बर्थात्‌ प्रेमचन्द ने प्रारम्भ मे ही अंग्रेजी राज के अन्तवा 
सपना देख लिया था। हि 

“कर्मनूमि' की भोली ग्रामोण बाला मुन्मी पर जब गोरे सैनिक बलात्कार करते 
है, तो अन्ततः उनकी हत्या करके मुन्नी प्रतिशोध लेती है । जनता दी नजर मे बह देवी 
के पद पर प्रतिष्ठित हो जाती है और सभी नगरवासी उसे मुकदमे से बरी कराने के लिए 
संगठित हो जाते है । “रंगमूमि” मे भी भारतीय जनता और अंग्रेज अधिकारियों के बीच 
संघप॑ चित्रित है। 'गवन' में पुलिस नवयुवकों पर जो मुकदमा चलाती है, उस पर मेरठ 
पड़यन्त्र के श्रमिक नेताओं के प्रति अंग्रेजी सरकार की कठोरता की स्पप्ट छाया है। 
१६९२ मे प्रेमचन्द ने 'सग्राम' शीर्षक जो नाटक लिसा था, उसमे पूंजीवादी अदालत का 
स्पप्ट चित्र सवल सिंह के शब्दों में व्यक्त किया गया है --'जहां रुपयों के द्वारा फरियाद 
की जाती है, वहां गरीबों की कहाँ पैठ । यह अदासत नही न्याय की बलिवेदी है।' राज- 
व्यवस्था वी कुरूपताएँ अदालत मे भी प्रवेश कर जाती है, इसलिए यह सबलों के हिंतों 
की पोषक बन जाती है। साम्राज्यवाद-विरोधी दृष्टिकोण को लेकर चलते बाले प्रेमचंद 
ने अपनी एक कहानी “मुफ़्त का यश में अपने कथा-सं ग्रह सोजेवतन” पर प्रतिवन्ध के 
सन्दर्भ मे लिखा था--'अगर तुम विद्रोहात्मक गल्प या लेस लिखोगे, तो फौर 
गिरफ्तार कर लिए जाओगे । हाकिम जिला जरा मुरब्बत न करेंगे।! एक साहित्यकार 
के लिए इतने कठोर शासन के खिलाफ कलम उठाना मामूली बात नहीं थी। लेकिन 
उन्होने मात्र सत्ता का विरोध नही किया, व्यवस्था का भी विरोध किया। 'गोदान' में 
धनिया निडर होकर दारोगा पर कदु बचन बरमाती है । अंग्रेज-शासन के अष्टाचार में 
लिपटी पुलिस भोली जनता पर जुल्म करती थी । इसी कारण होरी डरा हुआ था, पर 
धनिया इस शोषण को जरा भी वर्दाइत नही कर पाती । 

अपने युग मे प्रेमचंद ने अंग्रेजी शासन-व्यवस्था के खिलाफ स्वाधीनता-संग्राम 
का चित्र खीचा, लेकिन इसमे झरीक विभिन्‍न वर्गो के हितो की पहचान की। अपने 
कथा-साहित्य मे स्पष्ट किया कि कमलानन्द राय, जान सेवक, अमरपाल सिंह, खल्ना, 
सेठ खूवचंद जैसे व्यक्ति अपने किन वर्गीव स्वार्थों से प्रेरित होकर राष्ट्रीय आन्दोलन 
के समर्थक थे, कौसिलो मे जाने के लिए रुपये पानी की तरह बहाते थे और जब इनके 
हितों पर चोट पड़ती थी, तो किस प्रकार स्वाधीनवा-सम्राम से विश्यासघात की मूमिका 
भी बनाते थे । कथाकार ने यह भी विश्लेषित किया कि मध्यवर्ग, किसान और मजदूर 
वर्ग अपने किन व्यापक हितो के लिए इस राष्ट्रीय आन्दोलन में उम्मीदें लगाकर काम 
कर रहा था । 

प्रेमचंद ने कहा या--असहयोग स्वराज्य के लिए है। स्वराज्य अर्थात किसान- 
सजदूर जनता का राज ।' वे एक ऐसे मानव समाज का स्वप्न देस रहे थे, जिसमे सब 
बरावर हो, जहां विपमता को आश्रय न मिले और कोई किसी का खून नही चूस सके। 
वे मानते थे कि इस स्वप्न को कसी भी नाम से अकारा जा सकता है। उनका बहना 
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था--'वह नाम शायद सब ठोक होंगे और सब उतने ही गलत । नाम के फेर मे क्यों 
पड़ते हो, वह तो छिलका है। उसे छीलकर देखो, अन्दर क्या है। हाँ, अगर नाम के 
बिगा तुम्हारा काम नही चलता हो, तो लो मैं दो नाम देता हुँ--जनतावाद, लोकवाद। 
जनतन्त्र नहीं, उसमे तो धोखा है। सभी अपने को जनतन्त्र कहते हैं, लेकिन जनता उसमे 
कहाँ है। लेकिन चीज को नाम दे देना ही काफी नही हैं, उसका विरवा लोगों के दिल 
में रोपना होगा” (कलम का सिपाही, अमृत राय पृष्ड-२६१) । आज के युग मे नाम 
का इतना अधिक महत्व है, लेबेल का इतना लोभ है, जनवादी, वामपंथी, क्ान्तिकारी 
वेश धारण का इतना आकपंण है कि प्रेमचंद की उपरोक्त उक्ति बहुत काम कौ 
सावित हो सकती है । आज प्रतिक्रियावादी-पूंजीवादी शवितियाँ भी क्रातिकारी नाम 
घारण करके, प्रमतिशीलता का ओवरकोट पहनकर सच्चे दिल से काम करनेवालों पर 
अपना तानाझाही रोव गाँठ रही हैं । जबकि प्रे मचंद के पात्र वास्तविक जीवन से सच्चे 
रूपों मे उभरे थे और उनके दिलों में जो आग थी, वह झासन-व्यवस्था के भयकर 
शोपण-दमन के विरुद्ध उपजी थी। 

“नश्ञा' मे कथानायक अपने जमीदार दोस्त ईश्वरी से गरीबों के अधिकार को 
लेकर बढ़ चढ कर बातें करता था । ईश्वरी स्पष्टतया जमीदार वर्ग का पक्ष लेता था। 
कथानायक का छद्न उभरकर आ गया, जव वह दशहरे की छूट्टियो पर जमीदार दोस्त 
के घर गया । यहाँ रहने के लिए उसे नकली कुवर साहव वनना पड़ा । लेकिन चद दिनो 
में ही हालत यह हो गई कि क्रान्तिकारी खयालातो के इस कथानायक में असली कुँबर 
साहब दिखाई पड़ने लगे । विस्तरा ठीक करने या टेयुल लैम्प तक जलाने में अगर नौकर 
जरा भी देर कर दे, तो कथानायक को सचमुच गुस्सा आने लगता । यहाँ तक कि लौटते 
समय ट्रेन मे उसने एक गरीब आदमी को बिना किसी वात के पीटकर अपना रौब 
दिखाया । जमीरों के खिलाफ बोलना अगर सिर्फ एक नशा हो, तो यह किस तरह 
अपना रूप बदलता हैं, प्र मचंद ने 'नशा' कहानी मे दिखाया हैं । वैसे कथानायक कभी- 
कभी आत्मविश्लेषण भी करता है तथा उसे बीच-बीच में शर्म भी महसूस होती है । पर 
आज के आधुनिक समाज मे पूंजीवाद के खिलाफ सधर्ष की बातें कर बुद्धिजीवी लोग 
इस तरह जरा-जरा-सी सुविधाओं के लिए पदाधिकारियों के तलवे सहलाते हैं कि लज्जा 
भी नही आती । 

प्रेमचंद की कहानी 'हार की जीत' मे प्रो० भाटिया की बेटी लज्जा सिर्फ 
सिद्धान्तों की ही भवत नही थी । इन्हे बह व्यवहार मे भी लाना चाहती थी। उसका 
एक गरीब व्यक्ति केशव की ओर भुकाव होता है। यह उसके संघपंशील व्यक्तित्व का 
सकरमंक पक्ष है। सम्पन्न झारदाचरण उससे प्रेम करता है, पर लज्जा उसे जवाब 
देती है--'मैं जावती हैँ कि इस समय तुम्हे कुल-प्रतिष्ठा और रियासत का लेशमात्र 
अभिमान नही है । लेकिन यह भी जानती हूँ कि तुम्हारा कालेज की शीतल छाया मे 
पतला हुआ साम्यवाद सांसारिक जीवन की लू-लपट को सह नही सकेगा! । शारदाचरण 
एक अमीर लड़की के चक्कर में भटक जाता है, पर अन्ततः त्याग और सेवा की मूति 
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अपने प्रिय पात्रों की संघर्ष चेतना तथा संवेदनशीलता के माध्यम से समाज में 
ऋतिकारी परिवर्तेत की आवश्यकता की ओर सकेत कर प्रेमचन्द ने अपने सामाजिक 
यथार्थ को आत्मीय बना दिया है। उन्होने युगो से पददलित-सर्ववंचित मनुष्यों मे 
यह आस्था भरने की कोशिश वी है कि अब वे सारे कारण इकट्ठे होते जा रहें हैं, जिनसे 
व्यक्ति के विद्रोह सामाजिक स्तर पर संगठित होकर किसी सास्क्ृतिक क्राति का रूप 
ग्रहण कर लें। ऐसा होने पर ही ऋर सामाजिक विडबनाओं का अन्त हो पाएगा और 
किसानों का जीवन सुखी होगा । आथिक अभावों तथा सामाजिक अतृध्ति के फलस्वरूप 
कथाकार के रचनात्मक अवचेतन मे सधर्ष के कुछ सच्चे आदर्श मिमित हो रहे थे | सेवा- 
सदनों, प्रेमाश्रमों तथा विभिन्‍त निकेतनों की स्थापना इसी के परिणाम है । आज ये 
अष्टाचार के अड्डे बन गये हो सकते है, पर इन सुधारो के पीछे प्र मचंद के मन में परि- 
बर्तेन की ही भावना काम कर रही थी, भले यह अद्धं-विकसित हो। गाधीवादी प्रभाव 
या हृदय-परिवर्तन का आरोप लगाकर उनकी उपरोक्त वैचारिक सवेदना को खारिज 
नहीं किया जा सकता। वस्तुत. प्रमचद में आदर्शोत्मुख यथार्थवाद नहीं, बल्कि 
“ थथार्थ और मूल्यगत आदर्श का तनाव मिलता है। यह तनाव हमेशा एक जैसा नही है। 
इसकी शक्ल हर कहानी-उपस्यास मे बदलती रही है। इसका प्रमाण है कि वे किसी एक 
आदर्श पर रुके नही । नग्रे उपायों और रास्तों की ओर बढ ते गये । इस तलाश की चेप्टा 
का महत्व है। सबसे बडी बात है कि यह ऊपर से थोपी हुई या आयातित नही थी, 
बल्कि यह सीधे जनसमस्याओं के भीतर प्रवेश करती हुई चल रही थी । वे किसी 
विशिष्ट आदशंवादिता के शिकार होकर बैठ नही गये, वल्कि अपने संधप्पंश्ील पात्रों के 
माध्यम से नई मूल्यपद्धति और क्रातिकारी जीवन-व्यवस्था की खोज करते रहे | एक 
लेखक का सबसे महत्वपूर्ण काम यही है। 

'प्रेमाथ्रण के चलराज' में आाथिक व्यवस्था से असन्तोप, “रंगभूमि' में सूरदास का 
एक कमंठ संघर्पशील व्यवितत्व के रूप मे आत्मोत्सर्ग कर देना, 'कर्मेभूमि” का जनआदो- 
लन, हिन्दू-मुस्लिम एकता, जातिप्रथा विरोध, 'गोदान' मे मनुष्य-मनुष्य मे वराबरी तथा 
शोपणमूलक महाजनी व्यवस्था के उन्मूलन का कृपक-स्वप्न, 'मगलसूत्र' मे सामा- , 
जिकाथिक स्वतन्त्रता की आवाज -ये वे सदर्भ हैं, जो प्र मचंद की रचनाओं में सामन्त- 
वादी मूल्यों के विघटन तथा जनसत्तावादो व्यवस्था के निर्माण की चेष्टाओं के उभर 
पड़ने का संकेत देते है। अतः इन संघपेशील पात्रों ने अपने बुग के यथार्थ के साथ-साथ 
साधारण जनता के स्वप्नों का तनाव भी व्यक्ति किया है। प्रेमचद परंपरागत 
आदशों और मूल्यों के मंजक एक साम्राज्यवाद-सामन्तवाद-विरोधो कथाकार है। 
उनके रचनाकार व्यवितत्व मे विद्रोह का गतिशील आदर्श मिलता है । 'सेवासदन' के चेत 
से लेकर, 'प्रेमाश्रम' के बलराज और मनोहर, “रंगभूमि' के सूरदास या फिर 'गोदान! मन 
गोबर तक, ये सभी एक ही पात्र हैं। कथाकार की वैचारिक मानसिकता के विकास 
और संघ पथ की निरन्तर खोज की जटिलताओ के कारण इनमे फ़र्क पैदा हुआ है। 
प्रेमचंद के इस काम और दूसरी ओर सामंतवादी पूजीवादी व्यवस्था के सम्मिलित 
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गज्जा के पास वापस आ जाता है। प्रेमचंद देखते हैं कि सामन्तवादी संस्कारों से पीडित 
भारतीय समाज में प्रेम करना सथधप॑ के पथ पर चलना है और यह हुत कठिन है। 
फिर भी एक ऐसा पथ है, जो चलने के लिए चुने जाने योग्य है। सुन्दरी विधवा पूर्णा 
को धामिक सस्कारो के कारण ही कृष्ण की मूर्ति से सन्‍्तोष करना पड़ता है। विधवा 


ग्रायत्री भी यौन अतृप्ति की घिकार एक ऐसी ही विधवा है । बही भुमिया भी विधवा 
है, पर वह गोवर को अपनाने में सकोच नहीं करती। संघर्य का जो तेज प्रेमचंदरे 
कुछ पात्रों मे था, वह घरतचन्द्र के पात्रो मेन था। इनमें एक गहरा और सूक्ष्म अर्त- 
दन्द्र मिलता था, एक भावनात्मक आलोड्न भी । इनकी भावुकता से परिचित होकर ही 
प्रेमचंद ने टिप्पणी की थी कि “वगला साहित्य में स्त्रीगुण अधिक है।' 

असनन्‍्न या तृप्त व्यक्ति कभी भी विचारादर्श और परिवर्तनकारी जीवनमृत्यो 
की निरन्तर तलाश जारी नही रख पाता । जज॑र-पीड़ित और अविकसित समाज 
व्यवस्था में कुछ अच्छे दिवास्वप्न ही मनुप्य को ऊर्जा प्रदान करते है। सामाजिक 
शोपण-व्यवस्था से जूभते हुए प्रेमचद क्षे पात्रों ने अपने जनाधिकारों की प्राप्तिके 
लिए कुछ ऐसे दिवास्वप्न देखे है, जिनका तत्कालीन समाज में यथाथंवादी अत्तित 
_तापक नहीं था। फिर भी ये सामाजिक यथार्थ की ही आन्तरिक घटनाएं थी। 
वैश्या को सामाजिक स्वतन्त्रता देने के लिए ही उन्होने 'सेवासदन' का स्वप्न देखा था। 
एक आशिक भसला जानकर ही वे वेश्याओ को उनके स्थान से » निर्मूल करने के 
विरोधी थे । इसका अर्थ यह नही है कि वे वेश्यावृत्ति चाहते थे। अपितु वे इसे सामा- 
जिक विपमता का अभिश्ञाप मानते थे। सुमन इस विपमता से टकराती है। वह अपने 
प्रति से लडकर घर से निकल पडती है । बही दूसरी ओर सुधा अपने लम्पट पत्ति का 
तिरस्कार करती है। परन्तु निर्मला के चरित्र में बह तेजी नही है । इसी प्रकार 
सुमित्रा भी यौन और अहं के वीच इन्द्र की शिकार रहती है। वह अपने लम्पट पति 
कमलाभ्रसाद से विद्रोह नहीं करती और मारतीय नारी जीवन की दासता तोड़ नही 
पाती । 

प्रेमचन्द के स्त्रीपान्त सामंत वर्ग, मध्यवर्गें तथा कृषक वर्ग के रुप में भिन्‍द 
संस्कारों के आधार पर बंटे हुए थे । गरीब अथवा निम्नवर्ग की मेहनतकश औरतें निर्णय 
लेने मे शहरी बहुओं से अपेक्षाकृत अधिक स्वतन्त्र थी । धनिया, विलासी, भुनिया, 
मुन्ती, सलोनी, सिलिया, नोहरी इत्यादि ऐसी ही स्त्रिया हैं। जवकि मध्यवर्गीय नारियो 
की कामभावना तथा आधिक अधिकारों को उनके वर्ग की सामती परम्परायें बुरी तरह 
जकड़ी हुई थी। प्रे मचन्द ने कुछ स्त्री-चरित्रो मे आत्मसस्कार भी दिखाया है। मसल 
जालपा और जोहरा के चरित्र में। झहर की रंगीन तितली शालती ग्रामीण जनता वी 
पीड़ा को देसकर सेवा भाव से भर जाती है। चारित्रिक परिवतंन का यह भी एक रूप 
है। हमारा समाज बदल रहा है। इसमे संघर्ष की तैयारिया फूट रही हैं। इसका असर 
उैथा-साहित्य के सारी पात्रों पर पड़ेना स्वाभाविक है। 
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यथार्थ था, वही यह प्रेमचंद की निरूपायता भी थी कि ऐसे संघर्षशील चरित्रों का 
विकास वे किस आधार पर करें। इसका अर्थ यह नहीं है कि वे दृष्टिहीन थे, बल्कि वे 
एक ऐसे जीवन-दर्शन के लिए वेचैन थे, जिसे वे रचना की राह से उपलब्ध करना चाहते 
थे 

समाज में वर्म-संघर्प को चलाने वाली शवितयां जिस प्रकार रहती हैं, इसे तोड़ने 
तथा भटकानेवाली राजनीतिक गक्तियां भी काम करती हैं। मिल मालिक खन्‍ना ने इसी 
कारण हड़ताली मजदूरों पर विजय पा ली | अत: एक सवाल यह भी है कि हम समाज 
में किन-किन को साथ लेकर किन-किन के खिलाफ़ जेहाद बोलेंगे। वर्ग संघर्ष की प्रक्रिया 
को तेज करने में निम्नवर्ग और दलित वर्ग की मूमिका कितनी है ? साहित्य में इसका 
प्रतिबिव किस रूप में पड़ रहा है ? इस पर विचार करना होगा । 

'कफन' कहानी के दलित पात्र घीसू और माघव क्‍या स्तब्ध और विजडित संबे- 
दना के वामचोर पात्र हैं, जैसा कि राजेन्द्र यादव, गिरिराज किशोर आदि ने कहा है ? 
क्या इनमे बथार्थ को कुरूपताएँ भरी हुई हैं ? घीसू और माधव पर सामाजिक सन्दर्भ 
और गरीबों की अस्तित्व-चेनना के सन्दर्भ में विचार किया जाय तो पता लगेगा कि इनके 
अवचेतन में गहरी विद्रोह भावना छुपी हुई है। कफन का पैसा लेकर दरावखाने में उनका 
घुस पड़ना धामिक पाखण्डो को मुंह चिढाना है। दुमरी और सम्पूर्ण सामाजिक व्यवस्था 
का प्रतिकार भी है। थे मोटे-मोदे लोग गरीबों को दोनों हाथों से लूटते है और अपने 
पाप को ढोने के लिए गंगा नहाते हैं।” ठगिनी क्‍यों नैना भमकावे” गाते हुए जब वे गिर 
पड़ते हैं, तो ऐसा नही लगता कि उन्हें अपनी वहु-त्रीबी चुधिया से मतलब नही था। 
उनके पीने-वाचने-उछलने में अन्ततः यही उभरता है कि दोनों ब्रुधिया को कितना प्यार 
करते थे। उनमें जीने की बड़ी मूख थी , पर वे सामाजिक विपमता की चपेट में फंसे हुए 
थे। व्यवस्था की ऋूरताओ ने उनका अमानवीयकरण कर दिया था। “कफन' भारतीय 
निम्नवर्ग का औपन्यासिक महाकाव्य है । इसका एक-एक शब्द कविता के समान गहरे 
संवेदनों, व्यग्पार्थ त्तणा कलात्मक सौन्दर्य लेकर चलता है 

'कफन' को, घीसू-माधव की कामचोरी और इनकी संवेदनशीलता को समभने 
के लिए प्रेमचंद की कहानी अग्निसप्राधि! पढ़नी चाहिए | घामिक और सामन्‍्ती शोपण 
के मिले-जुले रूप को यह कहानी वहुत मामिक ढंग से अभिव्यक्त करती है। घीसू-माघव 
की कामचोरी का तके पद्माग के चरित्र में है, जो नशा करता है और कबीर का पद 
“ठग्रिनी क्‍या नैना कमकावें' पूरा गाता है। 

श्रमजीवी पयाग साधु-सन्तों के दुष्प्रभाव में आकर गांजे, चरम और भंग का 
नशा पकड लेता है। वह जाति का भर था। काम था सप्ताह में एकदिस थाने जाना, 
वहाँ अफसरी के घर पर काड्‌ लगाता, अस्तवय साफ़ करना, लकडी चीरना और कभी - 
कभी निरपराध मार खाना। काम का पकता था, लेकिन नशे की आदतों के कारण 
आलस्य आा जाता था | दम लगाने के लिए अपनी पत्नी रुक्मिणी से पैसे मांगता | लेकिन 
यहां से उसे ठीक पैसे नही मिलते | एक दिन गुस्से में कहीं से एक दूसरी बीबी कर ली । 


५२: साहित्य और जनत्तचर्ष 


शोपण-दमन से जूकते के भाव की एक ऋचक 'रंगमूमि' के इस संवाद में मिलती 
मिदुआ ने पूछा--द्ादा हम रहेंगे कहा ? 
सूरदास--दूसरा वनायेगे। 
मिठुआ--और किर कोई आग लगा दे । 
सूरदास--तो फिर बनाय गे 
मिदठुआ--और फिर लगा दे 
सूरदास--तो हम फिर वनायेगे । 
मिठुआ--और जो कोई हजार बार लगा दे 
सूरदास ---तों हम हजार बार बनायेंगे। 
प्रेमचंद की एक कहानी है--विध्व॑ंस' इसमे गावों की वेगारप 
आवाज है। वीरा नामक गाव की एक विधवा, वृद्धा और सन्तानहीन मे 
उठाई गई है। नाम है मुनगी । उसके भाड पर गाव के लोग चना-चर्दना 
वंडित जी के भाव में रहती थी, अत. वेगार करनी पड़ती था । यह धामि/” 
कि एकादशी या पूर्णमासी के दिन भाड जलाने नहीं दिया जायगा ' 
फाका करना पडता था । पदितजी का तक था कि एक-दो दिन मूसी 
थोड़े ही जायगी । जब यह सब असहा हो गया, त्तो मुनगी ने स्वर ऊँचा 
जी कौन मेरी रोटिया चला देते है । कोन मेरे आसू पोछ देते है। अपर 
तब कही दाना मिलता है लेकिन जब देखो खोपड़ी पर सवार रहते . 
उनकी चार अगुल जमीन से मेरा निस्तार हो रहा है ।' गोदाम मे 
धनिया अपने पति होरी से लड़ पड़ती हैं। 'मुनगी ने अपने बुरे दिन 
जमीन पर काटे थे । यहा के एक-एक पेड़-पत्ते से प्र म हो गया था ! 
जी उसे भोंवड़ा छोड़कर निकल जाने के लिए कहते है, तो बृद्धा रू 
है--'कपी छोड़कर निकल जाऊं? बारह साल खेत जोतने से 5 
जाता है। मैं तो इस कोपड़ी मे बूढ़ी हो गई। मेरे सास-ससुर 
भीीपडे मे रहे | अब इसे यमराज को छोड़कर और कोई मुझसे र 
दिन जमीदार के आदमी आकर भाड़ खोद डालते हैं। अपने 
कारण बुढ़िया भाड़ पुत: तैयार करती है। इसे पुनः खोद दिया 
से सीधा सधर्ष ठन जाता है। वे पत्तियो की ढेर में आग लग 
यह आग देखती है फिंए इसमे कूदकर आत्महत्या कर लेती है? 
संघ में अदुदू आस्था रखते हुए भी एक काल के सामी..* 
मसथार्थबादी आधार पर यह नही समझ पा रहे ये कि इस संघप ६ 
जाय ६ लोग समकालीन जीवन में पराजित हौकर दूटते जा शो 
बहुत ठगड़ी थी | परे मंद ने कई स्थलों पर वर्गेसंघर् को. 
घबनाने के लिए जातिगत विपमता की ध्यान मे रखा। नह, 
और दूसरे वर्ग मे दलित गोडिन वयो हीती ? भुगनी का ६. 


प्रेमचंद के संघर्षशील पात्र : ५५ 


थी। यही सोचकर उसने जान पर पैलकर खेत की रक्षा की और पीटे जाने के बावजूद 
रुविमिणी ने भी न केवल पति की रक्षा की चेप्टा में, बल्कि खेत की रक्षा की कोशिश 
में अग्निसमाधि से ली । इन दोनों पर यह सुलगती हुई व्यवस्था का ही एक हमला था। 
मानो वे मालिकों की खातिर सिर्फ अपनी जानें न्योछावर करने के लिए पैदा हुए थे। 
कहानी मे है--'पयाग को प्रत्यक्ष का ऋर अनुभव होता, संसार उसे काँटों से भरा जंगल 
दीखता,विश्ेषत. जब घर आने पर मालूम होता कि अभी चूल्हा नहीं जला और चने-चवेने 
की कुछ फिक्र करनी है।” ये भूमिहीन मजदूर दूसरे के खेतों तथा गाँव के संपन्न लोगों के 
लिए जान पर खेलकर खटते थे, पर वदले में इन्हे क्या मिलता था? प्रेमचंद ने इन 
भूमिहीन मजदूरों के आथिक-शोपण और घाभिक-श्योपण का चित्र खीचा हैं। साथ ही 
गरीबी से जरणरित परिधार के भीतर रुक्मिणी और पयाग के बीच लड़ाई-भगड़ों, कहा- 
सुनी के बावजूद एक-दूसरे के प्रति कितना सच्चा प्रेम और सहातुमूति है--इसे 
भी अपनी कथात्मक संवेदनशीलता के साथ उभारा है। 'कफन' “अग्नि-समाधि' की ही 
संवेदना का विकास है। दोनों ही भूमिहीन मजदूरों की कहानियां हैं। इस कहानी को 
पढने के बाद पता चलता है कि घीसू और माथव क्यों कामचोर थे तथा उनमे बुधिया के 
प्रत्ति कितना गहरा लगाव था। पयाग नशे में गाता रहता था-- 


'ठमिनी क्या नैना कमकावे 

कद्दू काटि भूदंग बनाए, नीयू काटि मजीरा, 

पाँच तरोई मंगल गादें, नाचे वालम खीरा, 

रूपा पहिर के रूप दिखावे सोना पहिर रिभ्पवे, 

गले डाल तुलसी की माला, तीन लोक भरमावे। 

ठगिनी 
“मंत्र” कहानी में शुद्धि कार्य के लिए हिन्दुओं का एक जत्था विद्वान पंडित 

लीलाघर के नेतृत्व मे मद्राम प्रान्त की भीलों-चांडालों की एक वस्ती में गया हुआ था, 
ताकि मुसलमानो द्वारा धर्मान्तर रोबग जा सके। तमाम लम्बी-चौड़ी बात करने के बाद 
हजारों पिछडों के वीच पण्डित जो वर्णभेद का औचित्य बतलाने लगे तथा पिछडों को 
ऋषियों बी सन्‍्तान बताकर उपदेदा देने लगे कि 'माँस खाना छोड़ो, मदिरा पीना छोड़ो, 
शिक्षा ग्रहण करो, तभी तुम उच्च वर्ण के हिन्दुओं भे मिल सकते हो ।' दलित वर्ग के 
लोगों का आतोश बूढ़े चौधरी के स्व॒र में फूट पड़ा--'हिन्दू समाज में रहकर हमारे 
माथे से नीचता का कलंक नही मिटेगा। हम कितने विद्वान, कितने ही आचारवान हो 
जाय॑ं, आप हमें यों ही नीच समभते रहेगे।' प्रेमचंद समभते थे कि भारत की समाज 
व्यवस्था भयंकर धार्मिक संस्वारों से जकडी हुई है तथा इनसे सहज मसुवित संभव नही 
है। ऊंचे बर्ण के हिन्दू घन और ज्ञान के वल पर गरीब-विछड़ों को हीन दृष्टि से देसते 
हैं। उबर साम्प्रदायिक कत्वेआम भी निहित स्वार्यी तत्वों द्वारा होते रहते थे । पण्डित 
जी पर भी हमला हुआ तथा इनका पूरा शिविर उजड़ गया। पण्डितजी को लहुलुहान 
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उसे घर ले आया पहले तो रुक्मिणी को बडा फोध आया। लेविन बाद में वह उसकी 
देखभाल करने लगी । अब पयाग को भी दम लगाने के लिए ठीक पैसे मिल जाते। जब 
प्रयाग की दूसरी बीबी कौश्नस्या ने देखा कि वाहुर मजदूरी करने और पैसा कमाते के 
कारण रविमणी ही मालकिन बनी हुई है लथा वयाग पर अधिक अधिकार भी जतानी है, 
तो उसने स्वयं बाहर निकलकर मेहनत करने को ठाती । घास काटकर देचना प्रारग्न 
किया। पयाग को दम लगाने के लिए अधिक पैसे भी दिए ) बदले में उसे अधिक आक्पित 
करने का प्रयास किया | रुविमणो उपेक्षित रहते लगी। प्रेमचंद ने यहां यह दिखानेवा 
प्रयास किया कि एक अत्यन्त निर्धन परिवार में नशा और पैसा किस प्रकार सारे व्यक्तियों 
के अन्तर्भन को खीखला कर देता है। इसमे सम्बन्धों का एक अमानवीय धरातल विंक- 
सित होते लगता है। नतीजनन एक दिन कौमन्या (जिमका नाम बदलकर सिलिया हों 
गया था) की शिकायत पर प्रयाग रुविमिणी को बुरी तरह पीटता है। रुविमिणी बदले में 
अत्यन्त सराव-तराव ग्ंवई गातिया देती है। उत्तेजित होकर पयाग पुनः बुरी तरह 
पीटता है। उस दित पैयाग की भी थाने पर निरपराघ मार पड़ी थी और मन में एक दवा 
हुआ गुस्मा था । 
अंधेरा होने पर रुविभणी क्रीध में आकर धर से निकल जाती है) कोई कुछ नहीं 
बोलता, लेकिन पयाग के घन भें एक पछतावा था । यह खुद भी दूसरों के खेतों की परी 
फसलो की रखवाली पर निकल गया। डेढ़-दों महीने के लिए उमें यह काम मिल जाता 
भा तथा किसानो से मजदूरी के रुप में कुछ अनाज मिल जाता था। बहा उसने देखा कि 
मैया आग में धू-घू जल रही है। उसे रविमणी पर सम्देह हुआ। पर पयाग के पास 
सोचने का मौका नही था। पास के खेतों में यह आग क्षण भर में फेल जाएगी । फसल जब 
जाएगी, तो गाव भर में कोहराम सच जाएगा । अभी “पुस की रात' के हल्कू जैसी मान 
सिक स्थिति उसकी नही वनी थी। उसने ज्यादा नही सोचा । गंवारों को सोचना नहीं 
आता। उसने जलती हुई मर्डेया को अपनी लाठी पर उठाया और सिर पर लिए वह 
सबसे चोडी मेड पर गाँव की ओर भागा ! ऐसा जान पड़ा मानो कोई अग्तियान हवा में 
उड़ता चला जा रहा है। हाथो का हिलना खेती का तवाह हीना था। चार फर्लॉय 
बंग शस्ता था। तीसरे फर्दाय पर मर्दया नीचे खिसकने लगती है और स्थान-स्थान पर 
देह के जल जाने से उसके पांवे लड़खडाने लगते है । वह सोच लेता है कि अब उसके जिंदा 
बचने की उम्मीद नही है। तभी रविमणी आकर मर्डया अपने हाथो पर लेकर खेत के 
बाहर कर देती है। खेत को बचा देती है पर खुद उसके नीचे दबकर अग्विसमाधि थे 
लेती है । 
फ्याग उसके करीब जाकर और उसकी अधजली लाझ देखकर रोने लगता है 
और स्वयं भी इलाज होते रहने के बावजूद बुछ तो आग से और कुछ झोकाग्नि से 
जलने के कारण दम तोड़ देता है। इस मामिक कहानी में गाँव के एक अस्थायी मजदूर 
के शोषण की बया है । बहुत थोडी मजदूरी मे वह जिसके-तिसके यहाँ काम करते हुएं 
जिन्दगी बिता रहा था। जान देकर काम करता था सिर्फ इसीलिए गाँव मे उसकी इज्जत 


प्रेमचंद के संघर्षशी 
हु के बावजूद 
थी। यही सोचकर उसने जान पर सेलकर खेत की रक्षा की और पीठे जाने। की 208 
रुविमणी मे भी न केवल पति की रक्षा की चेप्टा मे, वल्कि खेत की रक्ष 
मे के रे सुलग्ती का 5 हमला था। 
भें अग्तिसमभाधि ले ली । इन दोनों पर यह सुलगती हुई व्यवस्था का ही एव बंद हार थे 
मानो थे मालिकों की खातिर सिर्फ अपनी जानें न्‍्योछावर करने के लिए. हुए 
जे को प्रत्य गेता, सं: >_. *४री भरा जगल 
कहानी में है--'पयाग को प्रत्यक्ष का ऋर अनुभव होता, संसार उसे काँटों रे चने-चद्धैने 
दीखता,विशेषत: जब धर आने पर मालूम होता कि अभी चूल्हा नही जला अं. लोग पे 
की कुछ फिक करनी है।' ये भूमिहीन मजदूर दूसरे के खेतो तथा गाँव के सेट ने ३, इन 
लिए, जाम पर खेलकर खटते थे, पर बदले मे इन्हे क्या मिलता था ? प्रे£ हे हो 
भूमिहीन मजदूरों के आथिक-शोपषण और धार्भिक-ोषण का चित्र खीचा 009 8 


गरीबी से जज रित परिवार के भीतर रुक्मिणी और पयाग के बीच लड़ाई-प हैं, कहा- 
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संवेदना का विकास है। दोनों ही भूमिहीन मजदूरों की कहानिया हैं। दस (३728 डा 
पढने के वाद पता चलता है कि घीसू और माधव क्‍यों कामचोर थे तथा उनतें बिता 
प्रति कितना गहरा लगाव था । पयाग नश्ले में गाता रहता था-- 


“ठगिनी क्‍या नैना कमकावे 

कदूदू काटि मुदंग बनाए, नीबू कादि मजीरा, 

पाँच तरोई मगल गावें, नाचे वालम खीरा, 

रूपा पहिर के रूप दिखावे सोना पहिर रिभराबे, 

गले डाल तुलसी की माला, तीम लोक भरमावे। 
ठगिनी **॥! 

'मंत्र' कहानी में शुद्धि कार्य के लिए हिन्दुओ का एक जत्था दा! 4008 
लीलाधर के नेतुरव मे मद्रास प्रात की भीलों-चांडालो की एक वस्ती मे गया है पे 
ताकि मुसलमानों द्वारा धर्मान्तर रोका जा सके। तमाम लम्बी-चौड़ी बात 7 ओड 
हजारों विछड़ों के बीच पण्डित जी वर्णमेद का औचित्य बतलाने लगे तया सिछड़ों की 
ऋषियों की सन्तान बताकर उपदेश देने लगे कि 'माँस खाना छोड़ो, मदिरा | छोड़ी, 
शिक्षा ग्रहण बरसे, तभी तुम उच्च वर्ण के हिन्दुओं में मिल सकते हो” दा कै 
लोगों का आश्ोश बूढ़े चोधरी के स्वर में फूट पड़ा--.हिन्दू समाज में रही. हमारे 
माथे से नीचता का कलंक नही मिटेगा। हम कितने विद्वान, कितने ही आची का हो 
जाये, आप हमें यों ही नीच समभते रहेगे ।' प्रेमचंद समभते थे कि भारत री 5 
व्यवस्था भर्यकर धामिकः संस्कारों से जकडी हुई है तथा इनसे सहज मुवित हर 
है। ऊंचे वर्ण के हिन्दू घन और ज्ञान के वल पर गरोब-पिछड़ों को हीन दृष्टि की 
हैं। उधर साम्प्रदायिक कत्लेआम भी निहित स्वार्वी तत्वों द्वारा होते रहते ४ पप्ट 
जी पर भी हमला हुआ तथा इनका पूरा शिविर उजड़ गया। पण्डितजी को जहुडहान 
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पाकर अछूत बूदा चौधरी उनकी सेवासुभुपा करने लगा। पशण्डिजो ठोक हो गये। न 
केवल धरीर से, मन से भी बदल गये। उन्हें बड़ी ग्लानि हुई कि जिन्हे वे नीचे समझते ये 
तथा जिनकी वे घुद्धि करने के लिए निकले थे, उनमे उच्च हिन्दुओ से कही | 
है। इनने मे गाँवों में प्लेग का आक्रमण होता है। अंधविश्वास के कारण रोगियों को 
छोडकर गाँववानी ही नही, इनके परिवार के लोग भी भाग कर जाने लगे इस गाँव दे 
तीन आदमी भी बीमार पड़े, जिनमे बूढ़ा चौत्री भी था। पण्डित जी ने उनकी सेवा 
की। घहर से दवा लाने गये । डाक्टर के आगे गिड़मिदाहट का कोई अमर नहीं पदथ्य, 
क्योंकि उनके पास वैमे नहीं थे। अपने पाण्टित्य तथा लज्जाथील स्वभाव पर वे सीछ 
गये, अन्ततः एक स्थान मे दान प्राप्त कर तथा उन पैसों से दवा सरीद कर वे गाँद 
लौटे । प्लेग से पीडिन लोगों को ठीक करके ही दम लिया। अपने को वर्ग और वर्षच्युत 
कर पण्डित जी ने पिछड़े गाँव वी जनता का मन जीव लिया । “यह मन्त्र था, जो उन्हेंने 
चांडालों से सीसा था ।' पण्डिन जी का व्यवितत्वास्तर हो गया था तथा उनका अपना 
परिवार लाकर उन्ही भीलों के साथ रह जाना एक अदुमुत वात थी। प्रेमचंद की 
सामाजिक दृष्टि स्पष्ट है, धर्मातर की समस्यायें आज भी समाज में हैं, क्ष्योंकि धर्म वी 
समस्या है, जिसे अर्थ की समस्या से बदलना होगा। इसी भीष॑क से एक अन्य कहानी मे 
प्रेमचंद ने गरीब आदमी की सज्जनता, निःस्वार्थ सेवा-भाव तथा मानवीयता की ओर 
संकेत किया है। बूढ्य भगत यह जानते हुए भी कि खेलने के नशे में डावटर चड़ढा ने 
उसके बेटे भोला को देखने से इन्कार कर दिया था और उसकी मृत्यु हो गईं थी। उसी के 
बेटे को साँप काट लेने पर वह अपने मन के इन्द्र से निकेलकर इलाज करने के लिए 
जाता है और उसे ठीक भी कर देता है। गाँववाथी का हृदय कितना मधुर है। 
प्रे मचंद के संघर्पझील पात्र समाज के सामन्ती-महाजनी परम्पराओं को चुनौती 
देते है तथा जनवादी जीवन-मूल्यों के पक्षघर होते हैं। कोई न कोई चेतू अथवा गोबर, 
सुमन या मुन्ती, बलराज, मनोहर अथवा फरदास जैसे पात्र अर्थव्यवस्था के ठेकेदारों, 
धामिक पाखण्डो, राजनीतिक गुलामी या सामाजिक परम्पराओं का प्रतिरोध करते हैं। 
होरी अपनी पीडा की कठोर अभिव्यक्ति करता है--'कोई राज नही माँगते। मोटा- 
भोटा पहनने को माँगते है। मोदा-भोटा खाने को माँगते हैं । वह भी नही होता ।' दुख 
ओर कप्टों की डोर से बने भूले पर खुशियों की मामूली पंग भरने की कोशिश अन्ततः 
इस क्ृपक को सडक पर मजदूरी करने के लिए पटक देती है। बाहर से व्यवस्था की 
जितनी अधिक मारें पड़ रही थी, भीतर ध्वस्त हो रहे अपने जीवन-संसार को किसी भी 
प्रकार खड़ा करने की इच्छा उसमे उतनी ही बलवती हो जाती थी। जिन्दगी से जमने 
की इतनी ताकत हृपवों में ही रह सकती है, प्र मचंद इसे वसू वी समभते थे | लेडित 
महाजनी सम्यता के शिकजे इतने कठोर होते जा रहे थे कि बहुत थोडी खुच्चियों तथा 
बहुतु थीडे सम्मान के साथ जीने की इच्छा अन्त: थक-हार कर दम तोड़ देदी है। 
महाजनी सम्यता वी लू में होरी की हत्या हो जाती है। ताल्स्टाय व कथाओ मे मिलने- 
बाली आध्यात्मिकता की भांति प्रेमचंद के कथानायको के मन में एक यूतीपिया या 
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सुखी जिन्दगी का स्वप्न दिखाई पड़ सकता है। लेकिन इस बात से पया इन्कार कर 
सकते हैँ कि गरीबी था सामाजिक विपमता की चवकी में पिसते हुए भी ये पात्र संघर्ष 
के किसी न किसी पथ की तलाश में लगे दिखते है। इनके भीतर से मानो एक युग 
अपना रास्ता खोज रहा था। राजनीति और संवेदना का रिश्ता यहीं गहरा हो जाता 
है। यह तलाघ यथार्थवादी आधार पर जारी रहती है, क्योंकि इसमें एक कथाकार 
की घेष्टा लगी हुई है। फलतः एक कृपक-पीढ़ी के रूप मे होरी के अवसान के बाद भी 
यह संघर्ष रुकता मही | गोबर की पीढी का उभरना, तैयारियाँ करना, जीने की कोशिशों 
के क्रप्त में प्रयोग करना और अन्तत: लड़ाई जारी रखना इसका प्रमाण है। गोवर भी 
होरी की नही, अपनी लडाई लडता है। उसकी अपनी सार्थकता इसी में है कि गलत या 
सही कदम उठाते हुए वह अपनी नजरों से जीवन--संसार की ऋरताओं को देखे श्रौर 
इनका सामना करे। 
अब सवाल है कि होरी के संघ को गोबर कितना आगे बढा पाता है। 
प्रेमचंद की लड़ाई को उतके बेटे या नाती-पोते आगे नहीं बढ़ा सके । जहाँ तक गोबर 
का सवाल है, प्रं मचंद ने इसे एक कन्फ्यूज्ड पात्र बनाकर छोड़ दिया, क्योंकि प्रेमचंद 
इसे लेकर स्वयं दिग्भ्रमित थे । गोवर को लेकर कोई वर्गीय अवधारणा उनके मन में 
उस तरह स्पप्ट नहीं थी, जिम तरह होरी को लेकर थी | होरी की मृत्यु एक श्रासद 
यथार्थ है । लेकिन जिस होड़ी ने प्रौढ़ रामसेवक से रूपा की शादी करके अपने जीवन 
की जबर्दस्त हार-स्वीकार को थी, बही अपने भाई हीरा के घर लौट आने पर अपनी 
मृत्यु के कुछ पूर्व ही कहता है--'कौन बहता है, जीवन संग्राम में वह हारा है। यह 
उल्लास यह गव॑, यह पुलक क्‍या हार के लक्षण हैं। इन्ही हारों मे उसकी विजय है। 
उसके टूटे फूटे अस्त्र उसबी विजय पताकाएं हैं।' होरी की छाती फूल उठती है और मुख 
पर तेज आ जाता है । स्िफ अपने एक भाई के लौटने मात्र से नही, बल्कि एक भूले-भटके 
किसान के कृषि-जीवन में लौट आने पर | वही गोबर के वापस शहर जाने से वह दुल्ी 
हो गया था | गोवर शहर से जो बोध लेकर रूपा के विवाह में आया था, उसका एक 
नमूना देखें - “वह गुलामी करता है, लेक्रि भरपेट खाता तो है। केवल एक ही मालिक 
का तो नौकर है। यहां तो जिसे देखो वही रोव जमाता है। गुलामी है, पर यूसी ।' गोबर 
एक अच्छी महिला मालती के यहाँ नौकर वनकर संतुष्ट हो गया है। क्या संघर्षशील 
नई पीढी का यही भविष्य है ? 
गोवर मे प्रेमचंद ने मजदूर वर्ग के चरित्र को भी ठीक 
की। अन्ततः उसे कुसंगति में डानकर मतलबी वना दिया। 
खन्ना की शवकर मिल को मालिक वर्ग 


है। यह कार्य प्रेमचंद की उः 
बार ने गोबर को कृषि-ऋत्ति 
आधुनिकतावादी आधार भी 
बाहर की बात थी । वस्तुट: होरी 


से उभारने की चेप्टा नही 
हु श्रमिक-विद्रोह के फलस्वरूप 
ञ के स्वार्थों के खिलाफ भस्मीभूत कर दिया जाता 
झोगविरोधी दृष्टि पर तो मुहर लगाता है। लेकिन कथा- 
के लिए कितना तैयार किया ? वे गोबर के भटकाव को 
नही भ्रदान कर सके, क्योंकि यह उनकी कथा-सीमा के 
री के पास ही प्रेमचंद अपनी समस्त कला और यवार्थ- 
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कमजोरियों को अवश्य चित्रित करना चाहिए था, पर इसका अत्यन्त सतही हप है 
उपस्थित किया गया है। गोवर मालिक वर्ग के हृदय परिवतंन में थोड़ा-बहुत विल्लात 
करने लगता है और शहर की पूंजीवादी व्यवस्था के सिलाफ निरन्तर संघर्ष वी मोर 
नही बढता । प्रेमचंद की यह असफलता तत्कालीन राजनीमि की गलती वा प्रिणाईं 
थी। भारतीय अर्थव्यवस्था के मे गन अन्तविरोधों को सममने में जड़ से ही गलती हुई। 
क्रेपि-कान्ति का आधार तैयार करने के स्थान पर औद्योगिकरण को प्रक्रिया पर अधि 
निर्भरता दिखायी गई। चीन की भाँति सामन्तवादी शोपण.से मुक्त के लिए गाँवों वो 
संघर्ष का प्रधान क्षेत्र नही चुना गया। प्रेमचंद यही चाहते थे। वे मिल्रों को सोद क 
खेत बनाना चाहते थे। वे यह भी देख रहे थे कि जो उद्योगपति हैं, उनके बड़े हृपि-पर 
या जमीने भी है। मान लेना चाहिए कि होरी की सीमा ही प्रेमचंद वी भी सीमा है। 
वैसे बोध के एक भिन्‍न स्तर पर गोवर भी सोचता है--'अपना भाग्य सुद बनाना होगा, 
अपनी बुद्धि और साहस से इन आफतो पर विजय पानी होगी। कोई देवता, कोई गुण 
शक्ति उनकी मदद करने नही आयेगी ।' लेकिन इस सोच से उसमे सिर्फ यह फ़रक॑ आता 


उनका सही मूल्यांकन किया जा सकता है ? आज प्रेमचन्द की ही दो रचनाओं को एक- 
हसरे से लड़ाकर देखा जा रहा है, जबकि इनमें विकास खोजना चाहिए। एक डा 
विडम्बना भी है कि प्रे मंद को तो मान्यता दी जा रही है, लेकिन उनकी रचनाओं को 
नही । उनकी अपनी ही रचनाओं से काटकर उनकी महानता भाषी-तोली जा रही है। 
मजे की बात तो यह है कि आज के कई छद्म लेखक प्रेमचंद से समग्रतया नही, बल्कि 
उनके किसी छोटे से _नपन्द टुकड़े से जुडना चाहते हैं । वे उन्हे माक्संवादी या 
अमाक्संवादी सिद्ध करने में ज्यादा व्यस्त हैं। अगर वे भाकसंवादी थे, तो पूछना चाहिए 
कि क्या वे वैसे ही मार्क्सवादी थे, जैसे कि आज के कई लेखक है और अपने को माकसे- 
वादी कहते रहते है। 
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कमी है तो राजनीतिक शिक्षण और ऐसे सही संगठन की, जो इनके जीवन संधर्षो को 
जोड़कर व्यापक ऋ्राँति का रूप दे सके । जनता कितनी समभद्वार है, इसकी एक भलक 
गौदान में मिलती है, जब गाँव के युवक महाजनी शोपण पर एक्र प्रहसन खेलने हैं। एक 
दृद्य में एक किसान किगुरी सिंह का पैर पकड़ कर रोने लगता है। बड़ी मिन्‍्नत के बाद 
जब उसे कर्ज मे १० की जगह सिर्फ ५ रुपये ही मिलते हैं, तो वह चकरा कर पूछता 
हैं--यह तो ५ ही हैं मालिक ?* 'पाँच नही दस हैं, घर जाकर गिनना' । सिशुरी सिंह 
कहता है और वतलाता है कि इनमें एक-एक रुपया नजराना, तहरीर, कागद, दस्तूरी 
और सूद का है और ये नगद पाँच हैं। 

'हाँ सरकार अब यह पाँचों भी मेरी ओर से रख लीजिए। 

'कैंसा पागल है ? 

'नही सरकार एक रुपया छोटी ठकुराइन का नजराना है। एक रुपया बड़ी 
ठकुराइन का। एक रुपया छोटी ठकुराइन के पान खाने का । एक बडी ठकुराइन के 
पान खाने का | बाकी बचा एक, वह आपके क्रिया-करम के लिए ।” 

जो आलोचक अपनी राजनीतिक गलतियों के कारण असफलता का सारा दोप 
जतता पर डालते है अथवा इसे गंवपर और मूर्ख मानते है, उन्हे ऊपर की पंक्तियों में 
जनता की प्रकट हुई समझदारी से सबक लेना चाहिए और अपनी ही राजनीति का 
आतत्मविदलेषण करना चाहिए ३ 

प्रेमचंद के वाद के कथाकारों ने प्रेमचंद के यथार्थ और संघर्षशील पात्रों के 
संधर्ष को कितना और किस रूप में आगे बढाया है ? यह एक जरूरी सवाल है, पर यहां 
के लिए नहीं । वस्तुत: एक ग्रामीण परिवेश गढ़ना और एक संधपंशील कथानायक की 
“रखना करना ये दो भिन्न बातें हैं। क्या प्रेमचंद की संवेदना और दृष्टि का विकास उनके 
द्वारा संकेतित अंचलों के परिवेश तथा रचित पात्रों में विकास के बिना संभव है ? जन- 
जीवन से आये प्रेमचंद के पात्रों ने सामाजिक संधर्ष को जिस बिन्दु तक पहुँचाया था, 
उसका विकास किये विना उनकी संवेदना और दृष्टि से सरोकार नही बन सकता। गाँद 
के जीवन में 'कम गति” नही, “गहरी गति' होती है। शहर के पूंजीवादी जीवन में “गति 
का पागलपन' भले हो, पर अंचल या गाँव की भाँति इसमें गति की गहरी मानवीयता 
और संघर्षेशीलता नहीं होती | हमे “गति के चित्र' के साथ कथा-साहित्य मे उपस्थित 
जीवन-चित्र की गति' भी देखनी होगी प्रेमचंद के बाद के कथा-साहित्य में वर्गचेतना 
से प्रेरित संघरंशील पात्रों के स्थान पर पूंजीवाद वी विकृृतियों से उत्पन्न परिवेत्र ही 
प्रधान होने लगा था। परिवेश से अधिक परिवेश का आतंक पात्र मे जब संघ का 
यथाथंवादी आधार प्रस्फूटित होता है, तो यह आतंक टूटता है। लेकिन जव पात्र अपने 
भीतर ही लगातार भागता रहता है, तो यह आतंक और विकराल रूप ले लेता है। 
इसीलिए पिछले दिनो की 'नई कहानियाँ” अपने भीतर रहने की प्रत्निया मे परिवेश की 
“निरन्तर विकरालता की कहानियाँ हैँ। इसका नतीजा यह हुआ कि कथा-साहित्य मे 

परिवेश रह गया, लेकिन चरित्रो का लोप होने लगा। इसके साथ मनुष्य की चेप्टाओं 
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को लोप होने लगा। मनुष्य लघु होते-होते परिवेश मे विलीत होता गया । इसके वैसे 
डेटा नही रह सका। आपिरकार साहित्य में कत्रा की कोई भी कोशिश मनुष्य की 
आकाक्षाओं और संघयों को पहचान कर इन्हे खड़ा करने की होती है, इन्हें समाप्त कले 


सिर हिन्दी मे नही, विश्व के कथा-साहित्य में उपरोक्त प्रवृत्ति लक्षित हुई। यह 
पूजीवादी-साम्राज्यवादी माहौल का आतंक था, जिसमे मनुष्य का अस्तित्व निराग्रानौर 
विलगाव भे धंस जाता था। इस संदर्भ में कुछ आलोचको ने यहाँ तक कहा कि ययाब॑- 
वादी चरित्रो का युग लद॒ गया है। नथाल्या सराते मे लिखा कि 'नये उपन्यासो' में चित 
का लोप हो गया हैं! (द एज आफ ससपिशन) । रा्य प्रिल्े ने घोषणा की कि 'चरित्रत 
उपन्यास अब अतीत की वस्तु बन गये है' (फार ए न्यू नावेत) जान हाकस उपन्‍्यात्त के 
चरित्रों की परिभाषा देते हुए यहाँ तक कहता है कि ये उपन्यास के वास्तविक प्षत्र हे 
है। उपन्यास के रूप तथा पात्रों की परम्परागत अवधारणा जब इतनी तेजी से बदलते 
जा रही हो, तो प्रेमचद क्या आज प्रासंगिक लगते है ? इस सवाल का जवाब देते 
पहले हमें अपने मन मे सोच लेना चाहिए कि प्रेमचंद के पहले कथा-साहित्य की कौत 
सी पृष्ठभूमि थी और उनके अपने युग की सामाजिक-राजनीतिक चेतना का स्तर क्या 
था। 


भोक्ता नही थे । इन्ही आधारो पर आज प्रेमचन्द औरउनके संघर्श्षील पात्रो की प्रासंगि- 
कता बनी हुई है। थे पुराने पड चुके है, जिस प्रकार स्थितियों की क्र्रता का नया विकात 
हो चुका है। फिर भी उन पातों की जीवन्तता, सफाई, मानवीय संवेदना और जनवादी 
दृष्टि का महत्व आज हमारे सामने है। इसके समक्ष पात्रों की अस्तित्वहीनता वा तर्क 
फीका पडता जा रहा है। लेकिन ध्यान रहे कि जब भी हम प्र मचन्द की प्रासंगिकता 
की चर्चा करते है, तो इसका अं प्रे मचन्द की और वापिसी नही होता । बल्कि यथाय॑- 
वाद के जनवादी विकास की प्रक्रिया में अपनी कथा-परंपराओ को सही-सही समभता 
होता है। ताकि जनजीवन से संवेदनशील और वैचारिक स्तर पर जुड़ने की एक नयी 
दिल्ञा उभरे । इस क्रम मे उात्रगत, चरित्रों का लोप नही होता । बल्कि नयी जनवादी 
भूमिका लेकर इसकी एक बुनियादी अवधारणा पंदा होती है अर्थात संधपंझील पात्र वी 
अवतारणा के साथ इसके निर्माण की मनोसामाजिक अ्रक्तिया पर जनवादी उपन्यासवार 
अधिक बल देता है । इसरे झब्दों मे उपन्यास के पात्र अपने परिवेश में मिट नहीं जाते, 
बल्कि इनकी अवधारणा बदल गई रहती है। हाल के वर्षों में हिन्दी उपन्यास का पाठक 
बर्ग जितनी तेजी से बदला है, इसके आलोचक अभी वही हैं । 


प्‌ 


प्रसाद का पुनर्मूल्यांकन 


हिन्दी के एक महत्वपूर्ण कवि जयशंकर प्रसाद को लोग मूलते जा रहे है। 
कॉलेज-विश्वविद्यालयों में आप नहीं हों, तो लगेगा भी नही कि इस नाम का कोई कवि 
कभी था और आज किसी संदर्भ मे उसकी प्रासंगिकता हो सकती है। नयी पीढी की 
जीभ पर यह पुराना नाम आज कुछ इसलिए भी विकरपंण पैदा करता है कि इसका संबंध 
छायावाद से है। बाकी कवि तो किश्ी प्रकार इस भाव-संसार को लाँघ गये ; आगे की 
और बढ गये, या पीछे की ओर हट गये, लेकिन प्रसाद की कविता समग्रतया इसी के 
बीच जीवित रही, पली और वस गयी । उन्होने अपने स्तर पर युग के हर अच्छे-बुरे क्षण को 
जिया, भरपूर भाव से इसे अपनाया। जितना लिता, उसमे अपना पूरा जीवन भर दिया। 
जो छायावाद उन्हें तिरस्कार के रूप मे मिला था--एक विप-प्याले के रूप मे-उसे उन्होंने 
एक़ संवल चुनौती के रूप में स्वीकार करके नया मानवीय अर्थ देने की कोशिश की | 
आदमी के जीवन का वह कौन सा-अर्थ था, जिसकी तलाश में प्रसाद ने अनेक 

छोटी कविताओं की रचना की और एक महाकाव्य भी लिखा ? नाटकों और कथा- 
साहित्य की ओर भी गये । उनकी कविता में जिस प्रकार हर अनुमूत्ति अपनी अलग 
जीवन-शैली खोजती थी, गद्य में भी हर संवेदनशील पात्र सामाजिक परंपराओं से कुछ 
अलग हट कर जीना चाहता था। 'मधुआ' का शराबी, एक असहाय बालक के प्रति 
गहरी कश्णा से भर जाता है । उमके प्रेम के कारण उसमें जीवन वे एक नयी मूख पैदा 
हो जाती है। 'गुंडा' मे नन्हकू सिंह प्रेम के लिए सामंदवादी झक्तियों से मुकाबला करता 
है और अन्त में मारा जाता है । एक “चूड़ीवाली' अपनी वर्ग हिथति की परवाह नहीं 
कर बाबू विजय कृष्ण से प्रेम करती है और अपने त्याग के बल पर उन्हे प्राप्त भी कर 
लेती है। 'मगता' का सेवा भाव मुगल बादशाह की कृपा से निलिप्त रहता है। इन 
बहामियों को हम किस आधार पर उपेक्षित कर सकते हैं ? निश्चय ही प्रेम, प्रसाद के 
साहित्य का केन्द्रीय भाव है, लेकिन इसकी समग्र अवधारणा बगें और वर्ण व्यवस्था के 
सामाजिक अंतविरोधों पर टिकी हुई है। जिस बिंदु पर यह राष्ट्रीय आधारों की ओर 
बढ़ जाती है, बहां इसकी टकराहट सामंती और साञ्जाज्यवादी शबितयों से भी होती है। 
प्रमाद महंतो-जमीदारों को चुनौती देने में जरा भी हिचकते, तो 'तितली' जैसे उपन्यास 
थी रचना नहों कर पाते । कृषि जीवन बन यह एक पीडा भरा यथार्थवादी उपन्यास 
है। तितली की अदम्य जिजीविपा, मधुबन का संघर्ष तथा वालक मोहन की संदेदन- 
शीलता ग्रामीण दमन के परिवेश में अविस्मरणीय है। प्रसाद की रचनाओं में प्रचुर 
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रोमांटिकता है । लेकिन, जहाँ इसका सामाजिक-आधिक और राष्ट्रीय आपार सः 
रहता है, वहा ये मानवीय यथा का आत्मीय साक्षात्कार करते हैं एवं पराधीन शा? 
की पददलित मानसिकता में नये आशामय संघर्ष का सांस्कृतिक बीजारोपण भी। 

जिस प्रकार भारतेन्दू-पाहित्य को पृष्ठभूमि में १२५७ का मिपाही विद्रोह 
और यह विद्रोह अंग्रेजों की राजनीतिक पराधीनता की मुक्ति-चेतना के साथ सामें 
अत्याचारों की सिलाफत के रूप में भी उभरा, छायावादी लेसन की पृष्ठभूमि मे रा 
स्वाधोनता संघ की सहादन थी। तिलक, गोसले, गांधी के लड़ाई के साथ हिंदुसतात 
रिपब्लिकन आर्मी की सम्पूर्ण स्वाधीनता की मांग थी । द्विवेदी युग ने हिंदी पुन्नगिण 
का जो आदर्श खड़ा किया था, वह मोटे चुधारवादी भटकावों में बह जाता, अगर गोरे 
सुधारवादी मूल्यों एवं रीतिकालीन साम तो प्रवृतियों के विरुद्ध समग्र मानव मुक्ि हक 
एक नया स्वर नही गूंजता, सरस्वती” में अंग्रेज वायसरायों की तस्वीरें भी छपती थीं। 
अतः छायाबादी युग मे अंग्रेजी भत्ता का सम्पूर्ण विरोध प्रथम बार प्रकट हुआ। इस दौर 
में ऐसी साहित्यिक पत्रिकाएं <इंदु, “मतवाला', 'रंगीला' आदि भी निकली, जिन्‍होंने उत 
नीतियों और दवावों को अस्वीकार कर दिया, जिन्हे सरस्वदी जैसी पश्रिकाएं ढो रही 
थी। राजनीतिक, वैचारिक एवं भावनात्मक संघर्षों के इय विकास के कारण वि 
और दुविधाओं मे घिरे हैंए तत्कालीन भारतीय मन को संकल्पात्मक नये कर्म की आव 
सुनाई पडी-- 'मेरे विकल्प सैकल्प बनें, जीवन हो कर्मों की पुकार ।! हू 

लेकिन राजनीतिक आजादी की चेतना के साथ प्रसाद और निराला म॑ 
साहित्यकारों मे मनुष्य को समग्र स्वछंदता का स्वप्न भी था। इस स्वप्न के श्रति निराब 
में निराशा कुछ अधिक है और प्रसाद में आज्या का भाव अपेक्षाकृत ज्यादा है, क्योरि 
जे बतंमान से असंतुष्ट थे, परंतु इससे विचलित नहीं थे। सुख से सूखे जीवन मे' प्रसाद 
जिस 'आँसू' या करुणा का आह वान करते है, यह प्रभात के हिमकण की भाँति उज्ज्वतत 
है। करूणा इस अयथं मे परिवतंन की वाहक है कि यह तमाम बंधनों-रीतियों को खडित 
करके आंनंद की वेदना के रूप में प्रकट होती है। मानवीय करुणा के संघर्षशील धरातल पर 
अंसाद इस 'दुख-दग्ध जगत' को एक ऐसे आनंदपूर्ण स्व” में बदलना चाहते थे, जिसमे 
न कैवल मनुष्य के द्वारा मनुष्य का शोषण खत्म हो, बल्कि उसे एक गौरवपूर्ण व्यक्ति 
भी प्राप्त हो। करुणा मनुष्य को व्यक्तिगत विधाद से मुक्त कर देती है और सामा- 
जिक रूप से सकमके बनाती है । प्रसाद स्वाधीनता के साथ समता का रसात्मक बोब 
(समरमता) चाहते थे, इसीलिए उनमें राष्ट्रीय सामाजिक जागरण का भाव मिलता 








नाढकों में प्रसाद ने ऐसे विद्रोही पात्रों की रचना की, जो सामंती एवं साम्राज्य 
वादी शासन-व्यवस्था की इंट-से-इंट बजा देते हैं। इनमें प्रसाद ने इतिहास को सामा- 
जिक स्मृति एवं गुगीन जन-भावनाओं का द्वार बनाया है । वे अतीतजीवी नही थे, बल्कि 
बतंमान को ही उश्लतापूर्वक अभिव्यवत्त करना चाहते थे । इसलिए उन्होने कई स्थवों 
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पर ऐतिहासिक तथ्यों की परवाह नहीं की । उनके नाटक अधिक मुखरता से स्पष्ट कर 
देते है कि अपने देश को ये विदेशी शासकों से क्यों मुक्त देखता चाहते थे। वे देख रहे 
थे कि अग्रेजी राज्य का जुल्म बढ़ रहा है, साथ ही इसके संरक्षण मे सामंतवादी शोपण 
भी गहरा हो रहा है। फलस्वरूप तीत्र जन-विक्षोभ है, जिसकी बे उपेक्षा नहीं कर 
सकते थे 'विज्ञाख' में न्‍्यायहीन राज्य और दृष्टिहीन धर्म के प्रति विद्रोह, प्रसाद के 
साहित्यिक उद्देश्य का खुलासा कर देता है। इसमे राजा जनता का अभियुक्त बनता 
है। प्रेमानंद राजशकित को सचेत करता है--सत्ता का अपव्यय मत करो ।' तथा नारी 
पात्र कहती है--- 'अन्याय का राज्य बालू की एक भीत है।' 'प्षुवस्वामिनी' मे नारी की 
स्वतंत्र भावना के साथ राज्य के जिस अन्याय और राजा की विलासिता, स्वार्थवता 
तथा शासकीय अयोग्यता का चित्र सीचा गया है, बह भारत की सामती राज-व्यवस्था 
से भिन्‍न नही है। प्रसाद के साहित्य में आकर नारी प्रथम वार सामंती वंधनों से मुक्त 
हुई हैं और नर-नारी समता के मार्ग मे आगे बढी है । 
अजासप्नत्रु में पद्मावती छलना से पूछती है-- 'क्या कठोर और क़ूर हाथों से 
राज्य सुशोभित होता है 2” इस नाटक मे विरुद्धक युवा-भावनाओं का प्रतीक होने के साथ 
सामंती दमन के खिलाफ आवाज उठाने वाला एक साहसी भी है। 'लहर” में भी है । 
“आह रे बह अधीर यौवन ! अरे अभिलापा के यौवन ! ' अभिलापा के बिना प्रगति नही 
है। यह युवा पीढ़ी के मन में ही पैदा हो सकती है। दरिद्र कन्या रूप में तिरस्कृत 
मागधी और “कोसल में कंकड़ी से भी गयी-बीती' दासी पुत्री शक्तिमती का आक्रोश भी 
अभिव्यकत हुआ है। छलना एक स्थान पर तिलमिला कर पूछती है--- 'और नीचे के 
लोग वही रहें। वे मानो'कुछ अधिकार नही रखते ? ऊपरवालों का यह क्‍या अन्याय 
नही है ?' “जनमेजय का नागयज्ञ' घृणा से दवायी गयी नाग जाति का आक्रोश प्रकट करने 
के सांथ शोपषित वर्ग के सहज मानवीय आक्रोश को भी अभिव्यंजित करता है। 'स्कंद- 
भ्रुप्त' अगर ऐसे राष्ट्रीय नायक का प्रतीक है, जिस पर स्वाधीनता आंदोलनो की अस- 
सफलता की वेदना प्रतिविबित हुई, तो चंद्रगुः्त अंग्रेजो से जूमते देशवासियों को नये 
सिरे से आश्वस्त करता है। प्रसाद के नाटक इतिहास से उपज कर भी अपने युग से बंधे 
रहते हैं तथा तत्कालीन आश्या, आकाक्षा एवं संघर्पों की कहानी कहते है। इनकी यह 
कमी है कि ये रंगमंच के दृष्टिकोण से असफल है, कितु ये पाठकों द्वारा व्यापक स्तर 
पर पढ़े गये हैं और इनसे राष्ट्रीय चेतना का विकास हुआ है । राष्ट्रीय चेतना तीन 
प्रकार की होती है--अंध, खंडित और प्रगतिशील । अंध-राष्ट्रीयता साम्राज्यवाद 
की ओर ले जाती है, खंडित राष्ट्रीयता पूंजीवाद की ओर तथा प्रगतिशील राष्ट्री- 
यता सच्चे जनतंत्र की झोर। प्रसाद में प्रगतिशील राष्ट्रीयता मिलती है। 'स्कंदगुप्त' 
में विजया कोमल कल्पनाओं के लचीले गान तथा प्रेम के पचड़ों को छोड़ कर मातृगुप्त 
से वह उद्वोधन गीत सुनाने के लिए कहती है, जिससे अंगड़ाइयां लेकर मुचकुद की 
मोहनिद्रा से भ[रतवासी जाग पड़ें । इतना ही नही, राष्ट्रीयतावादी शक्तियों को संघर्ष 
पथ पर मिलने वाले कष्टों का उल्लेख कर प्रसाद ने पर्ण दत्त से स्पप्ट शब्दों में कहलाया, 
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“अन्न पर स्वत्व है--मभूखों का, और धन पर स्वत्व है--देशवाशियों का । देवसेवा का 
आयावादी प्रेम भी स्कदगुप्त को निकम्मा नहीं बनाता, उसे सम्राज्यवादी-उपतिवेश- 
वादी शक्तियों के खिलाफ संधेष॑ करने हेतु सक्रिया करता है । 

असाद की स्फूट कविताओं का संकलन “लहर' हम देखें, तो इसमे अन्तिम चार 
कविताएं ऐतिहामिक आधारो वाली हैं। इनमें जातीय सास्क्ृतिक चेतना,की प्रखर अधि- 
व्यवित, करुणा, वीरता, सच के आह्वान तथा एक पतित के आत्म-साक्षाल्ार वी 
भूमि पर हुई है। इस संग्रह की वाकी कविताओं में कुछेक को छोड़ कर ऐतिहारित 
मिथक ग्रहण नही किये गये हैं। क्या इसीलिए वे प्रेम और प्रकृति की मात्र सौदयंवादी 
कविताएं है ? इसमे कोई संदेह नहीं कि निराला और महादेवी की ही भाति प्रसाद वी 
गद्य रचनाओं मे कविता की अपेक्षा सामाजिक्‌ स्वर अधिक खुलासा है| उनमे अनुभव 
और विश्लेषण का स्तर ज्यादा आधुनिक है। गद्य की मूल प्रवृतियों के कारण यह स्वा- 
भाविक भी है। लेकिन यह कहना गलत है कि रचना की अलग-अलग विधाओं मे रचगा- 
कार का मूल दृष्टिकोण भी भिन्‍त-भिन्‍न होता है। अगर प्रसाद की कहानियों उपस्याग 
और नाटक मे राजनीतिक “सामाजिक चेतना अपने तत्कालीन साहित्यिक रूप-विधान 
में अभिव्यक्त हुई है, तो हमें समझता चाहिए कि उनको कविताएं भले आत्मनिष्ठ ही; 
लेकिन यह भी कि सी-न-किप्ली स्तर पर अपने उत्ती सामाजिक वस्तुगत आधार से 
जुडी है। इस छायावादी काठय की छायामयी भाषा के भीतर राजनीतिक चेतना का 
कौन-सा मानवीय स्तर मिलता है, इस पर विचार करना चाहिए। 

प्रसाद ने राजनीति को संस्कृति के व्यापक अर्थ में समेट कर ग्रहय किया । इस- 
लिए उनकी कविता मे सभी सामरजिक-आशथिक चुनौतियां, मुस्यतया त्रासादी में पे 
मानवीय अस्तित्व की भावनात्मक चुनौतियां बन कर आयी | प्रकृति और प्रेम के समीप 
कवि इसलिए गया कि वधनों-कुंछाओं और निराशाओ से घिरे मनुष्य को प्रकृति खोल 
देती है, उन्मुक्त कर देती है, आशाएं भर देती है। पराधीत आदयी प्रकृति से स्वछ॑दता 
सीखता है लेकिन अपनी नयी भावनाओं को संस्कारता-प्ोघता है, प्रेम के द्वारा। प्रेम 
मनुष्य को व्यक्तिमुक्त कर देता है, उत्ते व्यापक बनाता है, फैलाकर सामाजिक और 
राष्ट्रीय स्तर पर भी ले जाता है। प्रसाद का प्रेम थ्रात भवन पर टिक कर रुक 
जानेवाला व्यक्तिगत प्रो म नही था। बह व्यापक मानवीय जीवन के प्रति था, क्योंकि 
वह सौदर्य और इसका फलक व्यापक था, जिससे प्रेम उत्पन्न हुआ | यह सौंदर्य प्रतय 
वी छाथा का विलातितापूर्ण रूप-सौंदर्य नही है, जो मृत्यु के आलोक में खंडित हो गया । 
इसका मूल्य उपलब्धि मे निहित है, उपभोग में नहीं। 'लहर' उन मानवीय आश्माओं 
और अभिलापाओं की प्रतीक थी, जो राजनीतिक संघर्ष की तीब्रता के साथ-साथ कुचसे 
और सूमे भारतीय मनों मे पंदा हो रही थी--.. 


उठ-उठ री लघु-लघु लोल लहर! 
करुणा की नव अंगराई.सो 
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मलयानिल की परछाई-सी 
इस सूसे तट पर छिटठक छहर ! 

'आंसू' और 'स्क्ंदगुप्त' कालगत दृष्टि से निकट की रचनाएं है और इनमें अस- 
कलता की वेदना का प्रतिविद है । “चन्द्रगुप्त' और लहर' की निकटता भी प्रमाणित है, 
वयोंकि इनमें नयी आशाएं प्रकट होती है । कभी लहर, कभी रागारुण अरुणीदय, कभी 
उपा तयन से निकलती अमर जागरण की घनी ज्योति, कभी विहांग, कभी नयी भूमिका 
सेभालते हुए अधीर यौवन, कभी जीवन के प्रभात, बृंदागन के रूप में परिवर्तित होता 
हुआ जला जगत, कभी किसलय, आग, पिगल किरणों राका इत्यादि प्रकृति रूपो में ये 
भावनाएं प्रकट हुई है । वेदना, करुणा और आशा-प्रेम के इन तीनों घरातल पर कवि 
मानवीय परिवर्तन में आस्था व्यक्त करता है। जन पीर से उसकी व्याकुलता का प्रमाण 
हमें 'चित्राघार' मे व्यर्थ ईश्वरीय पूजा के तिरस्कार से मिलता है-- 


ऐसो ब्रह्म लेइ का करिहे 
जो नही करत, सुनत नही जो कुछ 
जो जन पीर न हरि । 
और मातलव के प्रति कवि का कैसा गहरा वैचारिक लगाव है, यह्‌ कामायनी में 
प्रबठ होता है । 
यहाँ यह स्पष्ट कर देगा चाहिए कि प्रसाद साहित्य की शास्त्रीय, पांडित्यपूर्ण 
और अकादमीय आलोचना ने भारी धुघ पैदा की हे। खास तौर से काव्य वी आलो- 
चना ने उतको आध्यात्मिक, रभवादी, प्रकृति के चितेरे, पलायनवादी इत्पादि क्या-क्या 
नही सिद्ध किया । हिंदी के कुछ व्यक्तिवादी लेखकों को गौरव से विभूषित करने के लिए 
उनके नाम पर एक व्यष्टिमूलक परंपरा ही खडो कर दी गई, जिससे प्रसाद को वस्तु- 
वादी धरातल पर समभने मे कठिनादयाँ उत्पन्त हो गयी । प्रसाद व्यक्ति की अनुमूतियों 
के नही, समाज सापेक्ष मानवीय अनुमूतियों के रचाकार है । उनकी अनुमूति का निजी 
स्तर विकसित हो कर अपने अन्तविरोधों के साथ राष्ट्रीय और सामाजिक आयामो मे 
इल गया हैं । 
यह हिन्दी आलोचना का दुर्भाग्य है कि किसो को उठाना होगा, तो माथे के 
बहुत ऊपर उठा लेंगे। उपेक्षित करना होगा, तो नःम तक नही लेंगे। मैं ऐसा नही कहता 
कि प्रसाद की सीमाएँ नहीं हैं ये बहुत ज्यादा है। उसी युग के प्रेमचंद से कही ज्यादा 
है। सबसे बडी सीमा तो उनकी भाषा और शैली है, छोटी कविताओं की अति सूक्ष्मता 
ओर महाकविता (कामायनी) की भ्रांतिकर स्फीति है, उनके उलझे हुए वैचारिक स्वप्न 
है, तथा ये सभी उनके युग की भी सीमाएँ है, जिनमे अभी साहित्यिक और वैचारिक 
संधर्ष तीव्र होना प्रारम्भ हुआ था। लेकिन सिर्फ इन्हीं वजहों से प्रसाद के साहित्य की 
मूल अन्तर्व॑स्तु की वास्तविक पहचान करने से कतराना नही चाहिए। उनकी भाषा की 
ब्यंजना और काव्य-पद्धति को समझते हुए उनकी और उनके युग की मानवीय भाव- 
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नाओ को प्रगतिशील राष्ट्रीय मूल्यों के लिए संधर्ष के सन्दम में यथोचित महत्व देवा 
चाहिए । इन मूल्यों के लिए संघर्ष के बिना मानवीय एवं सच्चे जनतम्त्र की भावनाओं 
का विकास सम्भव नही था। 

'कामायनी' को समझने के मार्ग में जहाँ इसकी विविध दाश॑निक व्याप्याएँ 
वाधक है, वही प्रसाद की मूमिका भी, जिसमें कहा गय्रा है कि 'मनु अर्थात्‌ मम के दोनो 
पक्ष---हृदय और मस्तिष्क, का सम्बन्ध कमश. श्रद्धा और बड़ा से भी सरलता से ता 
जाता है।” हृदय और बुद्धि का इन आधारों पर किया गया विभाजन अवैज्ञानिक है। 
बह्मण ग्रस्थों में सत्य में थरद्धा की स्पापना की गई है तथा उपनियदों में जिज्ञासा, प्रेरणा, 
विवेक के अर्थ में भी भरद्धा का प्रयोग हुआ है। प्रसाद के लिए हृदय, मनुष्य के मन के 
भावनात्मक मूल्यो का आगार है तथा बुद्धि उसी मन के तर्क और विज्ञान का स्रोत । हि 

पर 'कामायनी' में मनु की पैमस्या नही, मानव की समस्या है। इसकी भाषा: 
कवि की आत्मपरक रीति' (मुक्तिवोध) भलकती है, लेकिन उन्होंने अपने जीवन क 
सारा चितन मन के लिए नही, मानव के लिए न्योछावर किया। वह ऐसा पात्र है, जो 
कामायनी में प्राय: अनुपस्थित एवं मूक होकर भी'प्रसाद की विचारानुमूति के माध्यम 
से सर्वाधिक मुखर हुआ है। रचनात्मक काम के मिथक के द्वारा मूलत: भानव के संपर्ष, 
आस्था और वीद्धिक-वै ज्ञानिक यात्रा का चित्र उपस्थित किया गया है। श्रद्धा, इड़ा और 
कैलाश लोक की समरसता वस्तुतत: मानव जीवन के द्वस्द्वत्मक विकास की कथा है। 
प्रसाद एक विद्युद्ध औनिक कथा कहना चाहते थे, भले उनकी भाषा छायावादी काव्य 
पद्धति से बेधी हुई हो तथा यह आगे चलकर रहस्‍्थात्मक भी हो गई हो । 

उबाल यह है कि अगर उन्हें कथा मानव के भौतिक जीवन की कहनी 
थी, तो उन्होंने 'कामायनी' (१६३६ ) के लिए इस तरह की भाषा का चुनाव व्यों 
किया ? उन्ही दिनों एक कृति आयी थी "गोदान' (१६३६), जिसमें एक भिन्‍न तरह 
की हिन्दी है। उग का दबाव इन दोनों कृतियों में है। यह सम्भव नही था कि एक ही 
मय की दो श्रेष्ठ गाहित्यिक क्ृतियों की मूल में इतना बड़ा फर्क हो कि एक 
तो इस लोक की कथा कहे, अर्थात होरी की और दूसरी कृति उप नोक में जाने की कथा 
कहे, अर्थात मनु-श्रद्धा के कैलाश लोक जाने की । मूल बात 
कविता के संस्कार काम कर रहे थे, जिममें भावुकता और दाशं॑निकता सदियों से रही, 
जबकि प्रेमचंद मे लिए गद्य एक नवीन साध्यम था। दोनों हो कृतियों के अन्त में एक 
पामिक 'रिचुअला है। गद्य में लिसे जाने के रण 'गोदान' अधिक च्रासद बन गया है, 
जयजि कामायनी के अन्तिम सर्ग भ्रान्तिकर दाशंनिक स्फ्रीति के मिकार है। मनु “भी 
आधुनिक मनुप्य के मानसिक ्वल्ट्मों, अभिद्यापों और हुसो का शिकार हुआ था। वह 
स्तत्त्र रूप से दुसी रहने का अधियार बाहता था वर, प्रसाद उसे आनतरद की मूमि 
तेक पहुँचाना घाहने पे-...एक यूटोपिया तक । 

पयमापनी की रचना उस समय हो रही थी, जय मानवीय स्वतन्त्रता के मूत्य, 
जीरन के भरम पूश्य हो गये थे । सस्ययर्ग के उदय मे साथ रोमाब्टिसिज्म भी सोक प्रिय 
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हो रहा था । हिन्दी में तो उत्तना नहीं, लेकिन बंगला इत्यादि में यह अधिक व्यापक 
था। इतिहास, स्वप्नानुमूति तथा आधुनिक कल्पना के द्वारा प्रसाद ने जीवन के रचना- 
स्मक मूल्यों को हो विकसित किया । दुरूह भाषा के कारण ये मूल्य जनधारा में घुल 
नही सके, किनारे पड़ गये । समकालीन राजनीतिक परिस्थितियों मे जिन विचारों और 
मूल्यों की खोज स्वतन्त्रता-सेन|नी कर रहे थे, साहित्यिक-सास्कृतिक स्तरों पर उन्ही 
मूल्यों की तलाश प्रसाद कर रहे थे। उन्होंने काम, अर्थात इच्छाशबिति का मिथक इसी- 
लिए चुना । 'राम की शवितपूजा' भी मनुप्य की इच्छाशक्ति (बिल पॉवर) का ही 
उद्बोधन था । बिना इप दामना, अभिलापा तथा इच्छाशक्ति को पहचाने, भारत का 
सांस्कृतिक विकास अदाम्भय था। कामायनी इस राष्ट्रीय दायित्व-बोधघ से पल्लायंनवाद 
का उपनिषद नही है । मुगल पराधीनता ने जिस प्रकार रामचरितमानस दिया, अंग्रेजी 
पराधीनता ने हमें कामायनी दी। यह एक अलग तथ्य है कि कामायनी मे द्विवेदी युग 
की काव्य-भाषा नही होकर, छायावादी युग की प्रतीक-पद्धति, विम्ब-योजना और 
लाक्षणिकता है। लेकिन कामायनी मे प्रकृति के माध्यम से जो कुछ कहा गया है, वह 
प्रकृति का अनु मव नही, मनुप्य का अनुभव है ] कामायनी की दुरूहता असंदिग्ध है, 
लेकिन यह उस युग की सीमा है। कवि प्रकृति को ही सृजनात्मक वल्पना के द्वारा अपनी 
मानवीय भावनाओं का वाहक बना देता है। 
हमारे यहाँ मत्स्य कच्छप तथा वाराह अवतारों के साथ जलप्रलय की कल्पना 
मिलती है, पर कांमायनी मे नमित्तिक, प्राकृतिक, आत्यन्तिक अथवा श्रीमद्भागवत 
का नित्यप्रलय नही है । इस तरह के प्रलय का पुनराख्यान करने की जरूरत प्रसाद को 
नहीं थी । अतः उन्होने मिथक और प्रतीकों के माध्यम से इस प्रलय को पराधीनता के 
सन्दर्म मे रखा है--/नियति” के शासन की पराधीनता | कामायनी का प्रलय एक 
सांस्कृतिक प्रलय है। पराधीनता का यह प्रलय सारे जीवन-मूल्यों, मानवीय आशज्ञाओं, 
सामाजिक प्रगति तथा मनुष्य की स्वतन्त्र चेतना को ही आत्मसात कर लेता है। मनुष्य 
विवश और एकाकी हो जाता है| प्रलय के वीच मनु का अकेलापन, उसका दुख, उसकी 
चिंता भारतीय मनुष्य की विवशताओं और निराशा को प्रकट करती है । इतिहास-बोध 
ने उसके पराधीन वर्तमान को इस कदर नंगा कर दियः है कि वह जातीय स्मृततियों से 
भी छुटकारा चाहता है । उसमे शॉप्रेनहावर के निराशागद, तु्गेनेव की ध्वंसतात्मक 
नकारात्मकता, बोौद्धों से भिन्‍न बीटनिकों से मिलते-जुलते 'निगेटिव निहुलिज्म' (नका- 
रात्मक नास्तिवाद) की अनुगूंज भी सुनाई पड़ती है -- विस्मृति श्रा अवसाद घेर ले, 
नोरवते बस चुप कर दे|चितनता चल जा जड़ता से श्ाज शून्य मेरा भर दे ! अगर यह्‌ 
प्रतय मात्र जलगत होता, तो श्रद्धा-संसर्ग तक, जब सृष्टि का कोई चिह्न कही नहीं बचा 
था, यह सारस्वत प्रदेश, भरी-पूरी जागरूक जनता, बौद्धिकता और विज्ञान के आधार 
पर विकसित हो रही एक सभ्यता तथा इसकी नेत्री इडा कहाँ से आ गई ? 
कथा के ऊपरी ढाँचे पर ऐसे कई अन्तविरोध भिलते है, लेकिन भीतर मानवीय 
मूल्यों की सोज की चेष्टा में एक व्यापक संगति हे । कामायनी में झब्द और प्रकृति की 
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बाह्य छाया हमे छत सकती * हमे आपा की पर सम्भल्कर चतना 
। तथा अन्तप्रैकेश कर प्रसाद के फीव्य-यथाय का पता लगाना है। अंग्र राज में छुत्े 
शब्दों में अभिव्यक्ति: प्र / अत: वस्तुगत्त भावनाओं को भाषा में भूपिगत 
होकर डायावाद का स; लेना पड़ा प्रसाद ने ८ द्चिम के दलों! द्वारा अक्मर 
ग्रेजो की पराधीनता फ़ी किया है तथा सूयं की किरणों के प्रतीक में 
आजादी की चेडाई का चित्र भी सीता है। (यह परिचम-ब्योम” बहर में भी है।) 


“आह बहु पस ! पश्चिम के व्योग/बीक्ष जब घिरते हों घनश्याम/अरुष रविमण्डतत 


उनको भेद दिल्लाई देता कामायनी 
चिता सर्ग मे ही अलब-पृ्व जीवन के रूप भे उस देव सम्पता के चित्र उम्रे हैं, 
जिनके कारण अपियाप न आता है भारतीय 7राबीनता अथवा प्रतय का 
'गरण क्या है ? 3२ ४7 चुलो की पृजी । नह वैदिक देवताओं के खत्म होने की त्विति 
भी है कया हिसा, विनात्तिता, ऐस्वय मे ड़्वी राजतन्त्रात्मक पद्धति की लोकविमुखता की 
शपना भी । लम्धी के भी यही. है जिनके फलस्वरूप अतीत 
समृद्धि विनष्ट ई। इस थार्थ से पाक्षात्कार के बाद अब प्रसाद का स्वप्न 
होता है । एक बातदी से गी हई। लेकिन कवि मनु में मानव 
की विश्चिप्टता दे मौन, नाश, विध्वंस, श्रेय के वाद मनु की चेतना में 'तव 
मल आलोक गा। अनन्त आलोक गीता, तो होता, 
किन 'कोमल' दी शब्दावली है । 'लिज प्रह्ति- 7 रखने में जोवत 
आज हुआ था व्यस्त ।! भस्तित्ववादी- दाशनिकों के '$ ० से रहूँ' की भाववा 
तक हुआ । 'नव हो जियो श्रनादि का । मधुर प्राकृतिक भूल समान/बिर- 
परिचित-सा इन्द्र सुखद करके झः ॥! अय| के बिना विकाय 
प्म्मव नही में भौत्ि द्वन्द्द जड़ पऊड़ने गता है। वह पुत्र. 

सृजन और निर्माण की ओर  है। 

भारतीय भनुष्यो दुरावस्था इसलिए थी (३ उनकी सैकल्पक्षक्तत, इच्छा- 
शक्ति, कर्मप्रेरणा, अथत्ति काम के ही गया था। अस्त; ने इसे उन; जाग्रत 
किया, मनु में जिजीविपा गी सृक्ष की है, भारतीय जन- 
भानस में उन्होंने इैच्छाशकित, कर्म और संघ को हे प्रेरणा मरने का काम किया, जो 


हमारे अतीत में थी। मन को भी अहसास हो जाता है---.'मुलता ही। जाना दिन-२ गत 
भैजल अभिलाधा कलित भ्रतीत/बढ़ रहा तिमिर गर्भ में नित्य, दीम जीवन का यह 
संगीत । यह दीनता क्या सिर्फ़ एक व्यक्ति को थी ? लेकिन कवि यहां रुका नहीं। 


इसने संस्कृति की भकित को 7--'रक्ित 3 पराय झरोर, जड़ा हो ले मघु 
फय आधार और ५ बह मूच शक्ति लड्टी हुई अपने आलत्त दिये ।! हमारी 

में परियर्तनकारी धक्तिया जीवित अवश्यकता इस्हें दें परी गति से सक्रिय 
करने वी घु जैसी विभिन्‍न सगे के फूलों के ऐक्बदता ओर परमाषु 
बसी धकिति: ग सांरशतिक ऊर्जा के दारा ही यह कला गीयः 
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इतिहास बना सबता है । 

मनु जीवनोस्मुस तथा कर्मोन्मुप हुआ । 'बीइंग' से 'डूइंग' की ओर बट़ा, फिर 
आगे चलकार 'सट्रगल' वी और । मनु का काम, अर्थात कामना, कर्मंप्रेरणा जब उच्छू- 
सल हो गयी और उसने इड़ा का घर्षण करने के वहाने बौद्धिकवा और विज्ञान का दुरुप- 
योग करना चाहा, तो उम्र जनमाघारण ने दंड दिया। यहाँ कवि ने मनु की तानाशाही 
पर सनसाधारण की लोकतात्रिक भावनाओं की विजय दिसायी है। लेकित वया कारण 
है कि मनु सारस्वत प्रदेश में गही रह पाये, पर मानव रहा । मानव में ऐसा क्या था, जो 
मनु में नही था ? इडा सर्ग में मनु स्वीकार करता है -- 


मुझमें ममत्वमय आत्ममोह स्वातंत््यमयी उच्छृंसलता 
बह पूर्व द्वंद्व परिवरतित हो मुझ्तको बना रहा अधिक दीन 
सचमुच मैं हूं-- श्रद्धाविहीन । 


मनु मानव का आंतरिक भटकाव था। उसमें पशुता का उदय होता है, क्योकि 
आवुलि-किलान ही उसके साथी बनते हैं। 'अधायुग' में ऐसी ही पशुता का उदय सिन्‍्म 
अदवस्थामा में होता है। हिमणिरि का आकुणि-किलात सारस्वत प्रदेश में घुमा-पैठा 
हुआ था। यह पराजय, पश्मुता और पराधीनता सकारण थी और व्यापक थी। श्रद्धा 
मानव का आंतरिक विकास थी --स्वतंत्रता का स्रोत थी। प्रसाद समझते थे कि अग्रेजों 
से स्वतंत्रता हमें इसलिए नहीं लेनी है कि नये और स्वततन्न भारत में जीवन दुसी और 
संत्रस्त हो जाये | बगम मनु को अभिभ्ाप ऐसे ही वक्त देता है, जब वह श्रद्धा से अलग 
था। वस्तुतः कामायनी में स्वतंत्र भारत का सास्क्ृतिक स्वप्न बुना जा रहा था तथा 
मानव के माध्यम से आजाद मनुष्य का भावनात्मक अध्ययन हो रहा था। प्रसाद ने 
मनु के लिए कामायनी नही लिखी, मानव के लिए लिसी । इसीलिए वे स्वप्न से मिथक 
वी ओर बढ, मिथक से स्वप्न की ओर नहीं। वे हर हालत में मनुष्य की विजय 
“ चाहते थे भर उसके विजयी होने का विश्वास भी उनमें था--- 


तप नही, केवल जी वन सत्य 
करुण यह क्षणिक दीन अवसाद 

हू तरस आकांक्षा से है भरा सो रहा आशा का आह्वाद 
शक्तिशाली हो, बिंजयी बनो, विश्व में गूंज रहा जयगान । 


कामायनी पराजय, दीनता, अवसाद को खत्म करने वाली विजय, स्वतंत्रता तथा 
समाजवादी सुझ्हाली का काव्य है। मनु ने पहले कहा था--'मानव को 'झीतल छाया में 
ऋणशोध करूंगा निज छृति का ।' श्रद्धायुक्‍त्त यही मनु मानव में प्रतिप्ठित हो जाता है। 

* यह श्रद्धा भनु को पहली बार नही मिली थी। मनु धीरे-घीरे पहचानता है कि यह उसकी 
चिर-जीवन सगिनी थी। अर्थात काम भावना एक आदिम भावना है, यह 'सेव्स' 
का पर्याय भर नही है। “जन्मसंगिनों एक थी जो कामबाला, नाम मधुर श्रद्धा था 7 
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यहां श्रद्धा को हृदय समभने की सारी भ्ाति दुर हो जाता है। पर रचनातक्ता 
और स्वतंत्रता की यह देति प्रतिबद्ध भी है। प्रतिवद्ध रचात्मकता अथवा स्वतंत्रता के 
बिना इडा के रूप में विज्ञान और बौड्िकता व्यर्थ है। प्रभाद जानते थे कि आनेवाला युग 
बौद्धिकता और चैज्ञानिकता का है। इसलिए इनके समीष वे रचानात्मक प्रतिवद्धता हे 
साथ, अर्थात श्रद्धा के तोथ मानव को पहुंचाना चाहते थे तथा बिना श्रद्धा के झडे 
समीप जाने पर क्या दुगंति होती है, मानव के भटकाव के रुप में वे मनु के उस पर्षग 
को भी चित्रित कर देना चाहते थे, जिसके बाद आहत मनु दुख की पराकाप्ठा पर प्हुंप 
जाता है। कवि की प्रतिबद्धता मानवीय जीवन के समतापूर्ण विकास के प्रति थी। प्र 
है कि श्रद्धा अगर मानवीय अभिलापा, स्वतेत्रता की कामना अथवा रचवाशीव 
या कर्मप्रे रणा है, तो यह प्रतिबद्धता उसमे किस प्रकार पैदा होती है ? लज्जा से। जरा 
श्रद्धा भर लज्जा का संवाद देखें। श्रद्धा लज्जा से पूछती है-- 


तुम कौन हृदय की परवशता सारी स्वतंत्रता छीन रही 
स्वच्छंद सुमन जो खिले रहे, जीवन वन से हो बीन रही ? 


लज्जा जवाब देती है : हे 


इतना न चमत्कृत हो वाले, अपने मन का उपचार करो, 
मैं एक पकड़ हू जो कहती, ठहरो कुछ सोच विचार करो । 
मैं रति की प्रतिकृति जज्जा हूं में शालीनता सिखाती ँ 
मतथाली सुंदरता पग मे नू पुर सी बंध जाती हूँ । 


अरद्धा का समग्र आत्माचतन भारतीय स्वतंत्रता का ही आत्मनिरीक्षण है। 
स्वतंत्रता का मंगल, इसका शिव॒त्व, प्रतिबद्धता में ही निहित है, यह श्रद्धा समझती है। 
श्रद्धा कोई अलौकिक शक्ति नही है, वह पूर्ण मानवीय धरातल पर अपने बोध का विकास 
करती है। मानवीय झोषण के खिलाफ समता की रचनात्मक दृष्टि प्रसाद ने थद्धा के 
माध्यम से ही दी। स्वत्तत्रता का थिवत्व यही था । काम, शिवत्व और आनंद मे गहरा 
संबंध है। रोमाटिसिज्म हम का अतिक्रमण करते है और प्रसाद प्रतिबद्ध रचनात्मक्ता 


अपने में सब कुछ भर कंसे व्यक्ति विकास करेगा ? 
यह एकात स्वार्थ भीषण है अपना नाश करेगा। 
औरो को हंसते देखो मनु, हंसो और सुख पाओ 
अपने सुस्त को विस्तृत कर लो, सबको सुखी बनाओ। 
मनु अपने उपभोग, झोपण, हिंसा तथा व्यक्तिगत सुख पर दृढ़ रहता है। इसी 
लिए उसे भारत की इपि-मंस्कृति तथा कुटीर आकवित नही करते | श्रद्धा इस 
॥॥ 
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इस सस्कृति से नये भारत के स्वप्न के साथ जुडी हुई थी । प्रसाद की रचनात्मक काम 
की चेतना ही विकसित हो कर व्यापक मानवतावाद की पृष्ठमूमि पर वर्गविहीत समाज 
की कल्पना में बदल जाती है। आचार्य रामचंद्र शुक्ल ने अनजाने ही कभी देखा 
था कि 'छायावाद में स्थान-स्थान पर वर्गंविहीन समाज को अनुगूज सुनाई पड़ती 
है' उन्होंने कामायती का नाम नहीं लिया। लेकिन रामविलास शर्मा ने रेखांकित 
किया कि प्रसाद का मानवतावाद ही रहस्यात्मक हो कर भूमा, समरसता के घरातल पर 
वर्गविहीन समाज की कल्पना में बदल गया है। प्रमाद शिव के भक्त थे। बस्तुत : 
कामायनी वही समाप्त हो जाती है, जव श्रद्धा प्रतिबद्ध रचनाशीलता और स्वतंत्रता की 
भावना से युवत मानव को अर्थात श्रद्धायुवत्त मानव को बौद्धिकता और विज्ञान की 
प्रतीक इंडा के पास शासन चलाने के लिए नियुक्त कर देती है। वह घायल मनु को 
लेकर वहां से हट जाती है । पुरानी आलोचना ने यह भ्रम उत्पन्न किया कि प्रसाद 
इड़ा को दुत्कारता है, पर ऐसी वात होती, तो श्रद्धा मानव को उसके पास “यह तर्केमयी 
तू श्रद्धामय” कह कर बयों छोडती ? 
लेकिन प्रभाद के सामने यह समस्या हो गयी कि इस मनु का करें तो क्या करें ? 
एंबुलेंस बुला नहीं सकता था | यह काव्य रूप की भी एक समस्‍या थी कि कही पाठक 
कृति को अधूरी नही समरझें। अतः शिव के प्रति अपने भवित-भाव को रहस्यात्मक 
(रहस्यवादी नही) मुहावरा दे कर उन्होंने भूमा, समरसता का वर्णन किया, लेकिन 
शिवत्व के साथ उन्होने 'वर्गविहीन समाज” की कल्पना भी जोड दी, क्योंकि सर्वहारा 
शिव के मिथक के साथ ऐसी कल्पना साथ्थंक हो जाती थी। यूजिन ऑयनेस्को के नाटक 
'द बॉल्ड उप्र नो' में ऐसे ही परिवेश का चित्र खीचा गया है, जिसमे समस्थिति है। 
नियति की मार खाये हुए मनु की त्रासदी निरंतर गम्भीर होती जाती है। ऐसा ही भाग्य- 
जनित दुखांत परिवेश थॉमस हार्डी की “क्रॉस केजुअल्टी” में मिलता है तथा प्रमथ्यु ओर 
आरे-स्टीन के मिथक में भी। और' नील ने अपनी पुस्तक 'डेज विदाऊट एंड' में त्रासदी 
पी परिभाषा देते हुए कहा है कि 'चिंति मे चेतन तथा अचेतन शक्तियों के संघर्ष 
से ही त्रासदी बनती है।” मनु के अचेतन में अनादि वासना अर्थात काम है, लेकिन 
उसका चेतन धरातल विभकत, संत्रस्त और पराधीन था, श्रद्धा का कैलाश पर्वत पर 
ऊर्ध्वारीहण वस्तुत, 'आत्मा” का ही आरोहण है। श्रद्धा कहती है--/इस देव-द्व द का बह 
प्रतीक | मानव कर ले सब मूल ठोक ।' वह हृदय-सत्ता को सुंदर सत्य बतलाती है, जिसके 
बिना मानवीय जीवन अधूरा है। 
कामायनी स्वाधीन मनुष्य की भावनाओं का राष्ट्रीय काव्य है। इसे मात्र करना, 
आसू और लहर के ही विकास के रूप मे नही, बल्कि प्रसाद के संपूर्ण साहित्य---काव्य, 
नाटक, कहानी, उपन्यास के विकास के रूप मे देखना चाहिए। साथ ही छायावाद की 
चरम उपलब्धि के रूप में भी। सच तो यह है कि जिस प्रकार प्रेमचंद के बाद हिंदी 
कथा साहित्य में 'कफ़न! और 'गोदान' की परंपरा का विकास नही हो गका, उभी प्रकार 
प्रसाद के बाद हिंदी साहित्य मे 'मघुआ' की मानवीय भावना, 'तितली' के कृपि-विशेह 
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की सुलगती आग, 'कामायनी' के जातीय स्वप्ल, मानवीय अभिलापा तथा प्रगतिधीन 
राष्ट्रीयता का स्वर भी धूमिल हो गया। क्या प्रमाद में ऐसा कुछ है, जिसका विकात 
आजभी किया जा सकता हैं? इस पर सोचना है । लेक्नि, प्रमाद ऐसे रचनावार नही व, 
जो लिसते-लिखते थक्के नही, या जिन्हे अपने चुक जाने का अह्दमाग नहीं हुआ। उतमें 
अतिम समय चिकित्सक ने धैछा धा--'आपको किसी मे कुछ कहना हो तो कहलें। 
प्रसाद का जबाब धा-डॉक्‍्टर 'अब तक जो कहा, वह क्‍या कम है ।/ जिस भानवीर 
स्वप्न की साधना प्रमाद करते रहे, नि.रादेह वह उनकी सथार्थोन्मुसी रोमाटिक्सामे 
उपणी थी, पर वे समकालीन जीवन-दुदंझाओं से निकल कर मनुष्य को एक मानवीय 
और सच्चे जनतत्र मे इस भ्रकार प्रतिप्ठित करना चाहते थे कि उसकी प्रखर आंतक्ति 
गरिमा बनी रहे । इसी आशा में वे लिसते रहे | उनके भीतर की घनीमूत पीछा विश्षप्रेम 
से उपजी थी । तभी वे अपनी अंतिम पक्तियों मे कह सके-- 


आज जीवन में तरल सुख 
विश्व मदिरा-सा भरा है 
प्राणमादन/प्राणमादन वह मघुर मुस् । 


'प्राणमादन' शीप॑क नयी कविता पुस्तक मे प्रसाद की अलम्य रचनाएँ दूँढकर 
प्रकाशित करने का दावा किया गया है। पर यह देखकर आशचय॑ होता है कि इसकी 
नयी कविताएँ, 'प्रेमपथिक', '"फरना' और विभिन्‍न नाढकों से ही लेकर संकलित वर 
दी गई हैं। इसके अलावा कुछ कविताएँ तो लगती भी नही कि श्रसाद की है। उनके 
अधूरे उपन्यास---'इरावती” को वल्लात पूरा करके प्रकाशित किया गया है । यह सव 
कवि की आत्मा पर व्यावसाधिक अत्याचार है। प्रसाद दुरूह थे। अब उन्हें महेंगा भी 
किया जा रहा है, ताकि सही पाठकों से उनकी दूरी बनी रहे तथा वे जन-मन में समा- 
दृत नही हो । 

जातीय एवं सामाजिक स्मृति के वाहक ऐसे स्वप्नदर्शी कवि को वया इतनी 
निर्ममता से विस्मृत किया जा सकता है ? क्या आइचर्य, अगर उनका नाम लेना ही 
सरामन्ती अवशेष या पूंजीवादी सुविधाएँ ढो रहे कई लेखकों को प्रतिक्रियाशील साजिश 
लगे | जबकि बंगाल या सर्वत्र, वामपंथी लोगों के दिल में रवीन्द्रनाथ ठाकुर, ईश्वरचदर 
विद्यासागर, पुभापचन्द्र बोस जैसे लोगो के प्रति सम्मान लौट रहा हैं, क्योकि उस युग 
में उन सवकी अपनी एक भूमिका थी । 
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मनुष्य की पराधीनता को सास्क्ृतिक स्तर पर समभने का सबसे ग॑ भीर प्रयास 
निराला ने किया था। राजनीतिक और सामाजिक शोपण की झिकार मानवीय आत्मा 
किस प्रकार कुंठित और खोखली हो जाती है, हजारों रात्रि के अंधकार से भर जाती 
है, मंजिल की ओर दौड़ने के पहले ही चक जाती है--अपने युग में इसका सबसे तीखा 
अनुभव निराला ने किया। इस अनुभव की पीड़ा ने उनके व्यक्तित्व को तोड दिया, 
क्योंकि उन्हे सामाजिक व्यवस्था की मशीन बन जाने से एतराज था । उनके सामने बंगला 
के नवीन सांस्कृतिक जागरण का खोखलापन भी उभर कर आ गया था | अंग्रेजी दासता 
के विरूद्ध जनता के स्वाधीनता-संग्राम में पूजीवादी शक्तियों का प्रभुत्व भी बिल्कुल 
स्पष्ट हो गया था। आर्य समाज का सुधारवाद जड़ता से भर गया था और वे इससे 
इतने विक्षुब्ध थे कि एक वार इसके एक भवन में ही दारू पीने लगे। समकालीन नँति- 
कता और भिष्टाचार आथिक झोपण के सतरंगे वस्त्र भर थे। उनकी उदण्डता में हम 
कबीर की विद्रोही शैली देख सकते हैं। लेकिन अपने मन पर सांस्कृतिक विपन्नता का 
गहरा आघात खाकर भी, वे इसके लिए बेचन थे कि क्षंघपंशील जनता की मुवित किस 
प्रकार होगी। 
निराला ने छायावादी पद्धति से अपने “मैं! को ही इसके सम्पूर्ण अन्तविरोधों 
के साथ अभिव्यक्तित किया। इस “मैं! की आत्मा सामाजिक थी । इस में युग का समस्त 
अन्तईन्द्र भरा हुआ था, इसलिए यह कवि का व्यक्तिगत “मैं नहीं था । जहाँ महादेवी 
का 'मैं! तरल था,पंत का दाशंनिक और प्रसाद का जातीय स्मृति से स्नात, वही 
निराला के “मैं! पर समाज की कई-कई तकलीफों और अभावों का दबाव था) शिव- 
पूजन सहाय ने उनके बारे में लिखा है---'अंथे, लूले, कोडी और निकम्मे दीन-दुखियों 
पर ही उनकी दृष्टि अटकती थी, फिर तो वे अपनी वास्तथिक परिस्थिति को बिल्कुल 
भूल जाते थे । कलकत्ता सदृश् महानगर की सड़कों की दोनों पटरियो पर वे दूंढते-फिरते 
थे कि वस्तुतः कौन वेचारा कैसी दुगंति में है। उनका अधिकांश अवकाद्यकाल दौनों की 
दुनिया में ही बीतता था । वहाँ फुट्पाथो पर भिखारियों के सिवा बहुतेरे निराश्रित 
गरीब और कुली-कवाड़ी भी रात मे पड़े रहते है। उनके लिए बीड़ी, मूढी, भूजा चना, 
मूंगफली आदि खरीदकर वितरण करनेवाला उस घनबुबेरों की महानगरी में निराला के 
मिवा दूसरा कोई न देखा गया, (महाकवि निराला) । हम एक संवेदनहीन ग्रुग में जी 
रहे हैं । सम्भवतः इसलिए इन बातो का महत्व समझ में न आये। पर निराला के ६ 


७४ ; साहित्य और जनम॑पर्ष 


दृष्टिकोण के कारण छायावाद, साहकूनिक तवजागरण और स्वाधीनवा के मूल्यों मै से 
कन्तविरोधो का उभरना स्वाभाविक था| ये देश रहे थे कि जीवन के इस मेले में बहर 
की सुधर चमकती हुई ग्स्तुओं को लेकर हमारो जातीय आत्मा की पावन विधियाँ पत्ए 
अर्थात जड़ बनती जा रही हैं। मंकेत पूजीवादी उपभोगवाद की ओर है। उन्होंने बाला- 
भिव्यक्त के माध्यम से पीड़ित मनुष्यों के जीवन कया चित्र पीचा-- 


स्नेह निर्केर बह गया है 

रेत ज्यों तन रह गया है 

आम की यह डाल जो सूखी दिसी 

वह रही हे--अब यहाँ पिक या शिसी 
नहीं भाते, पक्ित मैं बह हूँ लिखी. 

नही जिसका अर्थ-- 

जीवन दह गया है 


आवलिक परिवेश की यथार्यवादी अनुमूतियों के साथ निराला अपने समाज ि 
जातीय जीवन की उस शुप्कता, विसंगतियों और अर्यहीनता की चर्चा करते हैं, जो पूरी: 
वादी व्यवस्था की देन है । पत्य र तोड़ती हुई मजदूरनी हो या लाठी टेक कर चलती ट्र्आ 
भिखारी । मिदनापुर के किमी अंचल में हेंसकर नदी किनारे नहांती हुई ग्राभवाला हे 
या कहार जाति की पनिहारिन | दलित जन (अणिमा) हो या कुकुरमुत्ता । निराला ग् 
शौपित-अवहेलित वर्ग की भावनाओं पर आधारित कविताएँ लिखी। इनमे अपदी 
अनुभूति का समस्त उद्देलन, स्नग्घता और सौन्दर्य भर दिया। समाज की पीड़ा बी 
उन्होने अपने जीवन के प्रत्येक क्षण में भर लिया। मनुष्य की व्यापक आकांक्षाओं ॥॥ 
अपनी कविता के प्रत्येक झब्द में मूर्त रूप दिया। भोषित वर्ग के संधर्प को अर्प 
व्यक्तित्व के पोर-पोर से व्यक्त किया ! सामंती समाज व्यवस्था का एक चित्र देखें-< 


राजे ने अपनी रखवाली की 
किला बनाकर रहा 
बड़ी-बड़ी फौजें रखी 
चापलूस कितने सामंत्त आये 
मतलब की लकड़ी पकड़े हुए 
कितने ब्राह्मण आये 
पोधियों में जनता को बाघे हुए 
' कवियों ने उसकी बहादुरी के गीत गाये 
लेखकों ने लेख लिखे 


यह कविता लोकजीबन के सामंत्ती झोषण तथा विपमता-चक्र से पिस रही जबती 
के घुठन की ओर इशारा करती है। धोखे में रखी गई जतता का उन्होंने यथा 
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चित्र प्रस्तुत किया है कि किस प्रकार लेखक, नाट्यकलाकार, इतिहासकार भी सत्ता- 
, व्यवस्था की चाटुकारिता करते है। जनता की सेवा का ब्रत लेकर क्रांति का अंग 
. प्रचार करने वाले ऐसे लोगों को भी उन्होंने नही छोड़ा, जो मूलत: सुविधावादी थे। वे 
. चारों तरफ से परिवर्तन और विद्रोह के कवि थे--सास्क्ृतिक क्रांति चाहते थे | व्यवस्था 
को तोड़ने और इसके लिए उनके खड़ा होने के एक-एक अन्दाज में महाकावब्य के गुण है । 
दुखों के अन्घकार की भयानकता का इतना सुन्दर चित्र वे तभी खीच सके, जबकि उनके 
मन में मुक्ति के एक नये सूर्य का स्वप्न था। ठोस सामाजिक वर्गसंघर्ष की चेतना पर 
आधारित क्ृपक-क्राति की कल्पना करके ही उन्होंने 'बादल राग! लिखा-- 


जीर्ण बाहु है जीर्ण शरीर 

बुक्के बुलाता कृषक अधीर पे 
ऐ बिप्लव के वीर ! 

चूस लिया है उसका सार 

हाड मात्र ही है आधार 

ऐ जीवन के पतवार। 


निराला की प्रकृति मनुष्य की भावनाओं को व्यक्त करने वाली है।कविकी 
आँखों को गरजते बादल यूँ ही सुन्दर नही लगते । उनसे जीवन की खुशहाली का सीधा 
सम्बन्ध है। प्रकृति की ऐसी वस्तुएँ कवि की अन्त श्रेरणा बनकर जीवन की क्रांतिकारी 
अभिलापाओं का वहन करती हैं। रहस्यवादी आलोचकों ने निराला की कविताओं में 
जहाँ प्रकृति को देखा, वही ब्रह्म की अनुभूति थोप दी । जबकि प्रकृति निराला की मानवीय 
भावनाओं को ही गहन सघनता प्रदान करती है। इसमें वम्तुओं के रूप धूंघला पड़ने के 
स्थान पर अधिक आत्मीय बन गये है। “बादल राग! की ६ कविताओं में निराला की 
अनुभव-यात्रा का सुन्दर विकास मिलता है। पहली कविता मे सच्चाइयों के ज्ञान से 
पागल बादलों को तैयार होने के लिए कहा गया है। कवि उनकी आंतरिक हलचल में 
शामिल होना चाहता है। उसके परिवर्ततकारी “मैरव-संसार' की ऋलक पाना चाहता 
है। दूसरी कविता में वह वन्धनहीन मेघों का क्राति के लिए आह्वान करता है | तीसरी 
कविता में दुखों के अन्त पुर बा हार उद्घाटित हो जाता है। वहाँ आशा की किरणें 
पहुँचने लगती हैं। देशवासियों की स्वाधीनता का संधर्ष तेज होने के साथ गहरे दुखों से 
वास्तविक सुखों की ओर विजय-यात्रा प्रारम्भ होती है-- 


विजय ! विश्व में नवजीवन भर, 
उतरो अपने रथ से भारत ! 
उस अरूप्य में बठी प्रिया अघधीर + 
कितने पूजित दिन अब तक है व्यर्थ 
मौन कुटीर ! 
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जिसमें वह असहाय पड़ जाता है। आज रावण वार-वार जीत जाता है और राम की 
बार-बार पराजय होती है । बाहर और भीतर दोनों की लड़ाई में आधुनिक युग की यह 
विसंगति भलकती है । अपनी टूटन और पराजय से मर्माहित होकर कवि कहता है-- 


घिक जीवन जी सहता ही आया विरोध 
घिक साधन जिसके लिए सदा ही किया शोघ 
जानकी ! हाय उद्धार प्रिया का न हो सका। 


यह जानकी भारतीय स्वाधीनता की एक उदात्त प्रतीक बनकर उपस्थित होती 
है। युग की आकांक्षाओं को पूरा करने के लिए राम अपने संघर्ष की परीक्षा मे खरा 
उतरते हूँ । कमल न मिलने पर जैसे ही बाण से अपनी एक आँख निकाल कर महाशक्ति 
को चढ़ाने के लिए उद्धत होते हैं, देवी प्रसन्न हो जाती है। महाशक्ति अजित करना 
बस्तुतः ऐतिहासिक शक्ति पाना है, युग की आकांक्षाओं को तीव्रता से महसूस करना है. 
और अपने भीतर दृद्व इच्छाशवित तैयार करना है। कवि ने “राम की शब्तिपूजा/ की 
मूल समस्या को 'रावण-जय-भय' के रूप में रखा है। यह आज के समाज में भी एक 
वास्तविक समस्या है । राम के मन में सीता की मुक्ति का प्रइन था । स्वाधीन मनुष्य 
की स्वाधीन संस्कृति का प्रश्न था, जो रावण की पूँजीवादी-तानाशाही शासन के संदर्भ 
में गंभीर बन गया था। राम के मन में गहन चिता थी । निराला ने कठिन संघर्ष के साथ 
राम की वेदता का चित्र भी खीचा-- 'छल छल हो गये नयन, कुछ बूद पुनः ढलके दृग- 
जल!। राम की आँखों में अथ्ु । कवि ने अपने जीवन की निराशा और पराजय की अनु- 
मूतियों के साथ संध्य और विजय को भी नाटकीय अभिव्यक्ति दी है। वह बतलाना 
चाहता है कि यह निराश्षा क्षणिक है, एक मानसिक आलोड्न भर हैं। संघ की शवित 
समाज से मिलती है । हनुमान और जाम्ववाल इसलिए सब्निय दिखते है । अतीत की 
ऐतिहासिक चेतना तथा प्रकृति प्रतीकों को लेकर संस्कृति के सभी जीवंत दायों को वहन 
करने वाली भाषा में निराला ने राम के आधुनिक मिथक के साथ शर्किति की वस्तुवादी 
कल्पना प्रस्तुत की । उन्होने शब्दों का उनकी पूर्ण गरिमा तथा गंभीरता के साथ 
प्रयोग किया । 
'परिमल' की मूमिका मे निराला ने कहा था--+मुक्त काव्य कभी साहित्य के 
लिए अनर्थकारी नही होता, किन्तु उससे साहित्य में एक प्रकार की स्वाधीन चेतना 
फलती है, जो साहित्य के कल्याण की ही मूल होती है। जैसा बाग की बंधी और वन की 
खुली हुई प्रकृति। दोनो ही सुन्दर है, पर दोनों के आनन्द तथा दुश्य भिन्‍न-भिन्‍न है।' 
निराला साहित्य के मुक्त होने की वात मनुष्य के संघर्पों के निरन्तर विकास के सन्दर्भ से 
करते थे। वे साहित्य को जंजीरों से जकड़ने के विरोधी थे। लेकिन उनके स्वाधीनी 
साहित्य का मतलव मनुष्य की समग्र स्वाधीनता के संघर्ष का साहित्य होता था, समाज 
निरपेक्ष साहित्य नही । 
तुलसीदास' में निराला ने अपने युग की समस्याओं की पृष्ठभूमि में एक ऐसी 
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रचनाश्ीलता का आह्वान किया, जो तुलसी में थी। भारत के नभ का प्रभावपूर्ण सात 
सूर्य अस्त हो गया है। समाज में अन्धकार है। अत: कवि राजनीतिक आधिक चुनौगियों 
को किस प्रकार स्वीकार करे, यह चिन्ता का विपय है। इस अवस्था मे देख की चेंता 
पलायनवादी होकर शुद्ध आध्यात्मिक लोक में विचर रही थी अथवा पास्चात्य सस्ते 
की चविकय्ों मे पिसी जा रही थी। मध्ययुगीन संकटों के समय एक वार तुलसी मे किए 
सर सूजन की भावनाएँ जागृत हुईं थीं और प्राची दिगंत उर में रवि रेखा' दिवाई 
पडी थी, कवि उसी प्रकार का एक पृजनात्मक विद्रोह अपने युग में भी चाहता है। तारे 
समाज का अन्धकार दूर हो सके । 


करना होगा यह तिमिर पार, देखना सत्य का मिहिर द्वार 
लडना विरोध से इन्द्र समर, रह सत्य मार्ग पर स्थिर निर्मर। 


पतनोन्‍्मुख संस्कृति के अन्धकार को देखकर निराला संस्कृति वी नई रब 
चाहते हैं, जो देशकाल के दर से विघकर और जागरूक बनकर होगी। “तुलसीदास मे 
भोतिक घटनाओं की न्यूनता है तथा मानसिक घटनाओं की प्रचुरता है। 'तुलसी' रा 
रूपक आधुनिक युग के पराभव, देनन्‍्य, जडता, अभाव की अनुभूतियों के मध्य नये तरह है 
अथंवान हो उठता है । निराला ने तुलसी की रचनात्मक प्रतिभा को समभने की कोशिण 
की तथा अपने सामने यह सवाल भी रखा कि आज लोक जीवन को बाँध लेने वी बैठी 
साहित्यक क्षमता क्यों नही पंदा हो पा रही है। कविता में तुलसी के चरित्र वो 
कलात्मकता और नई संवेदना के साथ प्रस्तुत किया गया हैं। निराला में हम सामागिः 
यथार्थ से भागने की प्रवृत्ति नही पाते, बल्कि इसमें उलभने को चेप्टा लक्षित करते हैं 
हर कविता मे यथा के एक गे स्तर की अभिव्यक्ति गही हो पाई है और इसमें बलः 
विरोध भी समाहित हो गये है। लेकिन मिराला ने कविता को जनवादी स्तर पर प्रा 
करने का व्यापक प्रयास किया | रलावली के घिककार के पूर्व तुलसी का व्यवितत्व छावा- 
वादी दुर्बलताओं का वहुत ज्यादा शिकार था। निराला ने रत्नावली के घिवकार के द्वारा 
कविता की रोमानी परम्परा को भी घिक्कारा है। इस धिक्‍्कार के बाद तुलसीदाम एए 
सुजनशील भ्रतिभा के रूप में चमकते है। 

निराला को कविता में जो स्थान अपमान और निराशा का है, उनके गद 
साहित्य मे वही जगह उन अवहेलित चरित्रों का है, जिनकी ओर स्वार्थी समाज-व्यवस्था 
का ध्याव नही जाता । 'देवी,' “चतुरी चमार,' “विल्लेसुर वकरिहा' ऐसी ही ह॒तियां हैं 
“देवी” में फुटपाथ पर पड़ी रहने वाली एक पंगली और गूंगी औरत है, जिसकी ओर आते 
जाते लोग देखकर भी नही देखते । “वह रास्ते के क्नारे बैठी हुई थी एक फटी घोटी 

पढ़ने हुए । बाला कटे हुए । ताज्जुव की नियाह से आने-जाने वालों को देस रही थी। 

तमाम चेहरे पर स्याही फिरी हुई। भीतर से एक बड़ी तेज भावना निकल रही थी, 
जिसमे साफ लिखा था-यह क्या है ?” लेखक की संवेदनशील दृष्टि इस पर पड़ती है और 
वह इसके जीवग-संसार मरी रचना करने लगता है। गोरे सैनिक सड़क पर परेंडररो 
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हुए जा रहे थे और पगली उन्हे देशकर हँस रही थी। इस हंसी में एक अर्थपूर्ण अर्थ॑- 
हीनता थी । सेसक की इस घरित्र में धनिष्ठता बढ़ जाती है। जाड़े की रात में भी वह 
अपने बच्चे के साथ वरपती हुई फुटपाथ पर पड़ी है। एक माँगा हुआ फटा काला फम्बल 
उसके पास है। सेसक उसे कुछ आधिक सहायता भी देता रहता है। लेकिन उसके पैसे 
बदमाध रात को छोन से जाते हैं। ****** चुरा जाने पर पगली मूल जाती थी, छिते 
जाने पर, कम प्रझाघथ में किसी कोन पहचान कर रो लेती थी।' आसिरकार एफ 
दिन पगली के जीवन का अन्त आ जाता है। वह अस्पताल भेज दी जाती है और बच्चे 
गो अनायालय में ज दिया जाता है। 'पगली बच्चे को छोड़ती न थी।' यह एवः औरत 
की नहीं, भनुष्य समाज की दुर्देशा का चित्र है। लेसक पगली के विवशतापूर्ण और कण 
जीवम के बहुत भीतर जाता है ओर संवेदित होता है । 

'लतुरी चमार' भी सामाजिक अन्याय से पीड़ित एक गरीब आदमी था। इससे 
सेसक की घनिष्ठता ही नहीं बनती, वह इसके जीवन का हिस्सेदार भी बनता हैं। 
मिराला इन चरित्रों के बीच कुछ दूंढते से रहते थे । सम्भवत. वही आग। उन्हे लगता 
है कि इस दलित समाज में आंकाक्षा मरी नहीं है। चतुरी अपने लडवेः को स्फूल भेजना 
चाहता है। लेकिन 'बह एफ ऐसे जाल में फेसा है, जिसे वह काटना चाहता है, भीतर से 
उसका पूरा जोर उमड़ रहा है, पर एक कमजोरी है, जिसमे बार-बार उलभकर रह 
जाता है। यह राख और आग के वीच का अन्तर्युद्ध है। आग रहना चाहती है और रास 
इसे सत्म करने पर तुली रहती है। कुल्ली भाट के चरित्र में यही बात है । उसके जीवन 
का श्रेष्ठ अंध सामाजिक बुराइयों में लिप्त रहने के कारण उभर नही पाता, लेकिन 
उममे अपूर्व स्नेह और मनुष्यता थी। ग्रामीण चरित्र विल्तेसुर बहुत परिश्रमी है। नये 
सयालातों का है। एक वार रामदीन ने पूछा--'ब्राह्मण होकर बकरी पालोगे ? ' वे चुप 
लगा गए। लेकिन मन में सोचा---'जब जरूरत पर ब्राह्मणों की हल की मूठ पकड़नी 
पड़ी है, जूते की दुकान खोलनी पड़ी है, तब बकरी पालना कौन-सा बुरा वम है।' वह 
समभंदार और प्रगतिशील भी है। अपनी कण्ठी-माला त्याग देता है उसके व्यक्तित्व में 
अदुमुत परिहास-बृत्ति थी और जमाने भर के विरोध से टकराने की आत्मशक्ति भी । 
जब गाँव के लोगों ने उसे विल्लेसुर वकरिहा कहकर चिढ़ाना शुरू किया, तो उसने भी 
धफरी के बच्चों के वही नाम रखे, जो गाँव वालों के नाम थे। इन चरित्रों के माध्यम से 
निराला वया उपस्थित करना चाहते थे ? समाज की कुरूपताओ से जूझने में जहाँ जरा 
भी शक्ति थी, निराला उसे पहचानना चाहते थे । ताकि संस्कृति की मौजूदा जौर्ण-शीर्ण 
व्यवस्थाओं को तोड़कर एक ऐसी नई यथार्थंवादी संस्कृति की रचना हो पाये, जिसमें 
मनुष्य खुलकर सांस ले सके । 


! 
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कविता भत्ता-उन्मुखी होकर कभी भी अपने अस्तित्व को जीवित नहीं ख़ 
सकती। इसकी प्रतिबद्धता किसी भी स्तर और तरीके से अपने समाज और देशों 
भीतरी अथवा बाहरी निर्देशों की सलामी में नहीं बड़ी होती । यह स्वाभाविक संछृति 
के हुक्‍्मों की भी पावन्‍्दी नही करती । कुल मिलाकर इसका जो विपक्षी चेहरा बनता 
है, उसमे समकालीन सत्ता, सांस्कृतिक व्यवस्था तथा किसी, भी किस्म के वाहरी आदिक- 
राजनीतिक फरमानों की अवज्ञा निहित है। 'अवज्ञा करने को स्वतन्त्रता' ही कविता वी 
सबसे पहली कोशिश होती है । अपने समकालीन गों के संसार तथा जारी समय 
की चीजों के भीतर गुजरते हुए वह नया यथार्थ पाती है जिसका जनसंवेदनाओं से बहुत 
धना रिश्ता होता है । इसकी बात बहुत वार की गई है कि समाज और देश का यह ययरर्ष 
बदलता रहता है। दरअसल बदलने का अर्थ यह नही है कि एक यथार्थ हटकर इसकी 
जगह पर बिल्कुल दूसरा यथार्थ टपक आता है। द्वद्वात्मक सांस्कृतिक प्रक्रिया के द्वारा 
यर्थाथ का विकास होता है। इसके व तथा इससे जुड़े-मुड़े तमाम स्वरुपों और 
सथार्थों की पूरी धारा का विकास होता है। कवि जब यथार्थ के बदलने का अनुभव 
करता है, तो बह यथाथों की किसी पूरी घारा के विकास करे सन्दर्म मे ही इस बदलाव 
की वास्तविक पहचान कर सकता है। उसका खोजी और संधपंशील मन नये अनुभव, 
विचार और सत्य कमाता है। जब बह समाज के यथायों की सामाजिक धारा के ऐवि- 
हासिक विकास को पकड़ लेता है अथवा यह पकड़ विकप्तित करता जाता है, तो इतिहास 
भी उस रचनाकार अथवा कवि को अपनी ँचनाशील अभिव्यक्ति का माध्यम बना लेता 
है। इतिहास और समय यह काम पमक-हृककर करते हैं, फिर भी इसके अपने 
अन्तविरोध भी उत्पन्न होते हैं। जिन रचनाकारों ने भी समाज तथा देश की आधिक- 
राजनीतिक चेतना से उक्त रहने की सोची तथा निरपेक्ष शाइवतता अथवा देश्न- 
कालातीत सत्य की तलाश की, वे न तो अवज्ञा की स्वतन्त्रता पा सके और न उसके 
शब्द समय की चीजों के भीतर से सत्य कमा सके । अवज्ञा की स्वतन्त्रता तथा जिन्दगी 
का सच कमाना कविता की मौलिक रचनात्मक समस्‍यायें है। जिस प्रकार यह अवज्ञा 
समाज और देश के बाहर नही है, सच भी जैन-जीवन से दूर का नही होता। एक 
आदमी कही जाकर एक जन भी होता है और सारे जन अपनी जगह आदमी और 
व्यक्ति भी रहते हैं। यहां विरोध नहीं, विकास है। 

जब छायावादी-प्रयोगवादी दौर की जनकविता के बारे में विचार किया जाता 
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है, दो प्रगतिवाद के बावजूद निराला और दिनकर ही दो ऐसे कवि उभरते है, जिनमें 
अन्तबिरोधों के रहते हुए भी पर्याप्त जनचेतना है। कही-कहीं निराला का आध्यात्मिक 
दिखना जिस प्रकार उनकी रचनाओं में जनसंवेदनाओं की तौहीनी नहीं है, उसी प्रकार 
दिनकर की अंगारिक रचनाएं उनकी 'दिल्ली,' “कविता की पुकार, 'वापू,' 'विपथगा, 
केता, 'जनतन्त्र का जन्म,' “भारत का यह रेशमी नगर,' 'शबनम की जंजीर,' “दिल्ली 
और मास्को,' 'मध्यमवर्ग' इत्यादि रचनाओं पर दाग नही हैं। दरअस्ज विश्वविचालमी 
आलोचना ने छायावाद के चार 'प्रमुखो' मे निराता को इस तरह जकड़ दिया कि इनकी 
जनचेतना को भी छायावादी सोन्दर्यवोध का ही विकास कहा गया । 

कविता की पूर्व॑वर्ती आलोचनाओं में दिनकर के साथ भी दुर्गंतियाँ हुई है। उन्हें 
राष्ट्रीयतावादी कवि के रूप में इस तरह याद किया गया कि उनकी रचनाओं में पुराने 
दौर का जो जनवादी स्वरूप है, वह ओकल रहा। इसमे दिनकर का भी दोष कम नहीं 
है, कि इन्होंने परवर्तीकाल में न केवल स्वयं को ऊंचे राजनीतिक सास्क्ृतिक महलों मे कद 
कर लिया, वल्कि रचनायें जनचेतना से वुरी तरह विछिन्न हो गयी । दिनकर की कविता 
में जनचेतना मिलती है। कई आलोचको ने उन्हे प्रगतिवादी माना है। उन्होने नारेबाजी 
चाली कविता नहीं लिखी । एक समय कवि वी चेतना घनपतियों बे! खिलाफ किसानों 
और सर्वहारा के पक्ष मे थी । कविता पुकारती है (१८३३ )-- 


सूखी रोटी सायेगा जब कृपक खेत में धर कर हल 

तब दूंगी मैं तृप्ति उसे वनकर लोटे का गंगाजल 

उसके तन का दिव्य स्वेदजल बनकर गिरती जाऊँगी 

ओऔर खेतों में उन्ही कणों से मैं मोटा अन्न उपजाऊँगी । 
० ० न 


इतने पर भी धनपतियों की उन पर होगी मार 


जाहिर है दिनकर सिफं राष्ट्रीयता के कवि नही है। अंग्रेजों के साथ धनपति भी 
समाज के शत्रु थे। यह सही है कि दिनकर की रचनाओ में प्रगतिशीलता इस रूप में 
नहीं है कि इसमे नारों की भरमार है, बल्कि कविता गंवई संवेदना, वर्ग-चेतना, प्राकृतिक 
विम्वों तथा नव-धामिकता से जुड़ी हुई है। 'लाल तारा' उनकी रचनाओं में 'लाल 
भवानी' के रूप में आया है। निश्चय ही इस स्तर पर वे वर्ग-संघर्प के कवि न होकर 
(निम्न) वर्ग-जागरण के कवि हैं। जागरण संघर्ष की भूमिका है। किसी भी देश में 
शासन और व्यवस्था की खिलाफ़त करना राष्ट्र या देश की खिलाफ़त करना नहीं होता। 
राज-भक्ति और राष्ट्रभकित मे फर्क है। दिनकर जब तक राष्ट्रमक्‍्त और जनवादी थे, 
इनकी कविताओं में तेजी थी, जब ये राजभकत हो गये, तो कविताओं में 'मज़ा' आ गया 
और ये जन-संवेदनाओं तथा रचनाशील संस्कृति से कट गईं ।" 

दिनकर की राषप्ट्रीयता पर बात करते-करते आलोचकों की कलम इतनी लीक 
करने लगी थी कि इनका समूचा रचनात्मक व्यक्तित्व ही लीप-पोत दिया गया । यहाँ 


ज्् 
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राष्ट्रीयता पर बात सिफफ इस वजह से की गई है कि न केवल इसके विकास के पति 
में दिनकर को समझा जाय, बल्कि इसकी सीमाएं निर्धारित करके दिनकर की मामामि 
आधिक चेतना पर भी बात हो सके । आज की कविताओं में राष्ट्र की जगह देश है। 
शव की जगह आदमी है। धर्म की जगह समाज हैं। रहस्यवाद की जगह राजनीति 
है। दिनकर की ऐसी कविताओं की कमी नही है जिममे न तो देश है और न समाज 
इनमे प्रकृति की स्वच्छन्द भाषा है तथा रहस्यात्मक प्रे म-सौन्दर्य है। ऐतिहासिक गौस- 
गाथाओ की बारम्वार अनरावृत्तियों की भी कमी नही है, लेकिन पराधीनता की पहचाव 
के लिए इतिहास एक जरूरी आईना हैं। सामाजिक सन्दभों के माध्यम से भी दिवरर ने 
वर्ग-जागरण की बात की है। थे अपनी पुरानी कविताओं में कही भी समभौतावादी रवे 
नही रखते, वल्कि उनका हाहाकार और गज॑न-तर्जन हिसात्मकता की सीमा तक चदा 
जाता है। अपनी कविता दिल्ली' के माच्यम से वे इतिहाश के परम्परावादी वो मे 
निकलते है तया लूट का एक पूरा चित्र सामने आ जाता है। साम्राज्यवादी व्यस्पा में 
भी शासक तथा पूजीपति वर्ग समान रुप से भत्रु होते है, यह दिनकर को बोच हो चता 
था-- 


हाय, छिदी भूखों की रोटी 
छिता नग्न का अर्द्ध वसन है 
मजदूरों के कौर छिल्ले है 
जिन पर उनका लगा दसन है 
०0 ७9 09 
वेभव की दीवानी दिल्‍ली 
डैपक मेघ की रानी दिल्‍ली 
अनाचार, अपमान व्यंग्य की 
चुभती हुई कहानी दिल्‍ली 
अपने ही पति की समाधि पर 
कुल्टे तू छकि में इतराती 
परदेसी संग गलवांही दे 
मन में वह फूली न समाती 
परदेसी राजनीतिक-सांस्कृतिक व्यवस्था के साथ दिल्ली रानी की गलवाही कभी 
नई घटना नही रही | इसकी एक ऐतिहासिक परम्परा है। न क्रेवल इसकी गुलामी, 
बल्कि बढ़ती हुई शान-शौकत- भारतीय जनता के डु.खो के परिप्रेक्ष्य में बेशर्मापूर्ण बब॑ रता 
की कहानी कहती है। वस्तुत: दिल्‍ली हमेशा जनविरोधी रही। निश्चय ही दिनकर ने 
इस यथार्थ का चित्र जिन स्वप्नों के परिप्रेक्ष्य में खीचा, वे रोमानी वातावरण के थे। 
इनमें भावुकता काफ़ी थी। दिनकर के हुेंकार' मे राष्ट्रीयवावादी नही, बल्कि सामाजिक 
विक्षोभ है। उन्होंने आजादी को सिर्फ अंग्रेजों के चले जाने के रूप मे नही देखा, बल्कि 
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एक ऐसे मुवतत समाज की कल्पना की, जहाँ कोई किसी के पसीने पर अपने महल न 
बनाये । पददलित काल-सर्पों के फन का फुफकारना दुनिया के नीरो तथा पापी जार का 
खत्म होना है । दिनकर की कविता में वंदुक नही, तलवार है। और यह कुछ ज्यादा ही 
उछलती हैं। आज की कविता में बदली हुई भाषा तथा संवेदना के स्तर पर वैसी ही 
उत्तेजना मिलती है, जैसी आज से चालीस वर्षो पहले दिनकर की कविता में थी। इनमें 
तुक है, पुराने छन्द है, वर्णनात्मकता है, सपाटबयानी है और लोक-विम्ब है। कविता 
इतनी साफ हैँ कि कहीं “उर्वशी ' जैसी कारीगरी नही मिलती । इसमे जन-सम्प्रेपणीयता 
प्रखर रूप में है । दिनकर अपने समय के शासन के खिलाफ बोल रहे थे। जिस 
चक्‍त कामायनी की भाषा छायी हुई थी, उसी ववन प्र मचन्द के साथ कविता में दिनकर 
का इस तरह निर्भीक होकर भाषा, रोटी और अवज्ञा की आजादी के लिए लड़ता काफी 
महत्वपूर्ण था। उन्होंने विषयगा (११३८) में लिखा था -- 


डरपोक हुकूमत जुल्मों से लोहा जब नही बजाती है 
हिम्मतवाले कुछ कहते है तब जीभ तराशी जाती है 


कविता में विकास की एक ऐसी सीढी भी आती है जब उनका वर्गंजागरण वर्ग- 
संघर्ष में बदलने लगता है। एक तरफ कुत्तों को दूध-भात मिलते है, दूसरी ओर भूखे 
बच्चे माँ की हड्डियों से चिपक कर रात विताते है। युवती अपनी शर्म बेच देती है तथा 
मालिक वर्ग सुगन्धित तेल-अतरोंबाली विलासिता पर पानी को तरह पंसे बहाते है। 
दुनिया को मूखों मारकर राजा महल में सुखी और निश्चिन्त होकर सोता है। मन 
मारकर प्रजा की गहरी सहनशीलता की पहचान कवि ने तभी कर ली थी, लेकिन उसने 
युवकों का कसमसाता यौवन देखा था और वह पापी महलों से संघर्ष करने का आमंत्रण 
भी स्वीकार करता है । दिनकर की कविताओं में प्रखर उत्तेजना तथा सीधी ललकार 
जागरण-दुष्टि के कारण हैं। आज ये सपाटठता और साधारणता का आभास करा सकती 
हैं, लेकिन छायावाद तथा प्रगतिवाद दोनों के परिप्र क्ष्य में इन्हें देखा जाय तो अंग्रेजी 
शासन और अहिसक राष्ट्रीय आन्दोलन के उस दोर मे ये कवितायें अपने समय को पूरा 
पचाकर अभिव्यक्त करने वाली हैं । जाहिर है कि दिनकर ऐसी कविताएँ तभी लिख पाये 
जब अपने समय के कावब्य-संस्कारों से उन्होने मुक्त होने की चेष्टायें कीं। 'रसवन्ती' 
लिखकर भी दिनकर 'लहूर अथवा “पललव' से आगे न जा सके थे तथा 'दइन्द्र गीत 
के बावजूद 'आँसू' की अन्तर्भूत मानवीय करुणा की तुलना नही है। दिनकर ने यह जरूर 
कोशिश की कि छायावादी सौन्दर्य-बोच को ही मैथिलीशरण गुप्त की भाषा से पकड़ा जाय, 
किन्तु छायावादी चेतना को अपनी सहजता तथा जनोन्‍्मुखता के स्तर पर ग्रहण करने 
की प्रक्रिया में दिनकर घर के रह सके न घाट के । प्रसाद तो विश्वविद्यालय से बँघ गये, 
लेकिन आगे चलकर इस प्रक्रिया मे दिनकर उच्च-सांस्क्ृतिक महलों तथा संसद के कवि 
रह गये | इन्होंने बहुत कचरा लिखा, लेकिन इसके भीतर से आवश्यकता अच्छे साहित्य 
को पहचानने तथा भव्य स्खलनों की भी चर्चा करने की है। 


की 
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दिनकर की कविता मंच से बोलती है, यह एक आरोप भी लगाया जा सकता है 
तथा इसे कविता के दायरे का विस्तार भी समझा जा सकता है। कभी कविता दरखारी 
और मजेदार हुआ करती थी, आज यह हम आदमियों के अयप्तपास की चीज है। जवकि 
दिनकर की कविता दरबारों से निकलकर मंच पर आ गई थी। इसने जनता से जुड़वा 
और बातचीत करना शुरू कर दिया था । इस संवाद को खत्म करने के लिए कविता के 
भीतर विशुद्ध कलात्मकता तथा विशुद्ध दर्शन-दोनों ही चीजों ने समय-समय पर प्रवेश 
किया। दिनकर की कविता की ललकारती आत्मीयता ने कविता से इतर किसी पवि- 
तता की तलाश नही की । कवि के लिए भाषा और समाज अलग-अलग चीजें नही थी 
वह भी हरेक अनुभव में मौजूद था, लेकिन उसकी निजता अत्यन्त सपाट और खुली हुई 
थी। उसकी प्रतीक-पद्धति उलभी हुई नही थी, लेकिन यह नही कहा जा सकता है कि 
कविता में उसकी अनुभृतियाँ सूक्ष्मता से रहित थीं। सूक्ष्मता का साहित्यिक अर्थ 
उलभनपुर्णता नही होता, न ही विशुद्ध कलात्मक होना होता है, बल्कि इसका मतलब 
संनेदनात्मक ज्ञान के प्रखर होने से जुड़ा है। प्रत्येक सूक्ष्मता सजग वैचारिक तथा संवेद- 
नात्मक दृष्टि भी माँगती है, जो चीजो को से, व्यापकता के साथ तथा कार्य- 
रथ सम्बन्धित आयामों मे देख सके । छायावादियों की सृक्ष्मता विशुद्ध कल्ात्मकता 
से उपजी थी, जबकि सामाजिक कवियों की सृक्ष्मता संवेदनात्मक तथा वैचारिक दृष्टि 
की वजह से थी। दिनकर में देक्ष्म पकड़ इसी कोटि की थी, लेकिन बहुत उथले में । 

दिनकर का कवि आजादी मिलने के वाद भी अगर पुरन्त राजभक्त नही बनता, 
तो इसके पीछे कारण यह है कि बह ख़ण्डित राष्ट्रीयतावादी नही था। जब तक वह 
पुरानी सामाजिक-आधिक चैतना पे प्रेरित रहा, इसके स्वरूप को नही माँज पाने के 
बावजूद भी कविता मे पुरानेपन के साथ प्रासंग्रिकता रही । उत्तेजना की हालत बदलकर 
व्यंग्यात्मक हो गई । निश्चय ही कविता के तेवर बदल चुके थे, नई पीढ़ी के कवियों ने 
इसका समानान्तर संधार बना लिया था | दिनकर पुराने पड़ गये थे, लेकिन रचता- 
त्मकता के अभाव के बावजूद “नीलकुसुम' तक दिनकर में जनचेतना तथा प्रासंग्रिकता 
बनी रही । इस समय प्रयोगवाद तथा नयी कविता को धूम थी, दिनकर ने अपनी 
.गात्मकता की तलाश इनके भीतर से की । 'सीपी और धंख' तथा 'उवंशी में गहरी 
और भव्य रचनात्मकता के साथ भाषा के सास्कृतिक मंथन का भी परिचय मिलता 
है, लेकिन इनमें प्रासंगिकता तथा जनचेतना का क्षोभकारक अभाव है। राष्ट्रीयता- 
वाद पलटी पाकर काफी देर बाद अन्ततः राज की अधीनता स्वीकार कर लेता है। 
राष्ट्रीयता जब अकेली हो जाती है तो. इसका परिणय किसी न किसी वक्त सुविधा- 
वाद से ही होता है। लेकिन दिनकर को अपने समभोौतावाद पर अन्तिम दिनों पछतावा 
हुआ था। समाज और देश को लेकर उन्होंने अपने जीवन के अन्तिम वर्ष में संघय को 
लेकर नये मिरे से सोचना शुरू कर दिया था। पामाजिक-आधिक ऋान्ति की मूख जाग 
उठी थी। मोहमंगर त्तथा पराजय-वोघ से नि चकलकर पुराना दिनकर नई रचनाशक्ति 
लेकर जीवित हुआ, लेकिन काफी सकते बीत चुका था । वेसूर में आपरेशन के वक्‍त 
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जब वह नया संघर्ष स्वीकार करने की तैयारी कर रहा था तथा पुराने पापों का पशचा- 
ताप दहक रहा था, एक कवि को इन सबका मौका नही सिल्लुकय्सचमुच:बड़ी ऋर सजा 
मिली | उसने स्वप्न देखा था-- 







फावड़े और हल प्र 
घूसरता सोने से शंगार 
दो राह समय के रथ का 


“ध> 
दर 
ड़ हर 
क वन तत की 
सिहासन खाली करो कि हैग:कय) दी एफ नी 
दिनकर का सामाजिक बोध सेतों-खलिहानों-वनों के व रे [जर सका, 


इसने लोकचेतना का भी स्पर्श किया, लेकिन मजदूर-जीवन की विसंगतियों-यातनाओं 
को उन्होंने कही भी गहराई से नहीं देखा । उनकी नजर सामाजिक विपमता पर थी, 
लेकिन जनचैतना के नये विकासशील आयामों के द्वारा इसे न तो पहचानने की चेप्टा 
की, न ही मानवीय संघर्ष की जटिलताओं को वे रख सके । यह दिनकर की सीमा थी 
कि उन्होने कुछ ठोस वातों तक ही अपने को रखा तथा राजनीति की पेचीदगियों से वे 
तटस्थ रहे। वस्तुतः प्रवर राजनीतिक चेतना के बिना सामाजिक-आथिक बोध भी 
बहुत कच्चा और अधूरा रहता है। फिर भी आजादी के बाद की सामाजिक चेतना को 
उन्होंने जिस व्यंग्य के साथ प्रस्तुत किया उसमें अपने समय की राजनीतिक प्रासंगिकता 
भी है। 'दिल्ली” कविता के अनुभवों तथा बोध को उन्होंने आजादी के काल में जीवन- 
यथार्थों तक विकसित किया। “भारत का यह रेशमी नगर” (१६५४) में उन्होंमे 
लिखा-- 





गंदगी, गरीबी, मेलेपन को दूर रखो 
शुद्धोदद के पहरेवाले चिल्लाते है, 

है कविलवस्तु पर फूलों का श्यृंगार पड़ा 
रथ समारूढ़ सिद्धार्थ घूमने जाते है, 
सिद्धार्थ देख रम्यता रोज ही फिर आते 
मन मे कुत्सा का भाव नही, पर जगता है, 
समभाये उनको कौन नही भारत वैसा 
दिल्‍ली के दर्पण में जै सा वह्‌ दिखता है। 


दिल्ली का शोपण-कार्य जारी था। भारत घूलों से भरा, आँपुओं से गीला और 
विपत्तियों में है, ऐसे वक्त में दिल्ली का यह झंगार तथा शुद्धोदन द्वारा गरीबी और 
गन्दगी हटाने की चिल्लाहट बहुत बड़ा प्रहसन है । युवराज सिद्धार्थ का प्रतिदिंन सावन 
के अन्धे की तरह घूमना भी एक जाल है। दिनकर का भारत से प्यार सिर्फ जमीन के 
स्तर पर नहीं है, इतिहास के स्तर पर भी नहीं, यह मौजूदा सामाजिक-आ्थिक और 
राजनीतिक विडम्बनाओं के परिप्रे क्ष्य में किसानों तथा सर्वहारा के स्तर पर है। बगीचों 
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से सजे इस नगर में कुम्हार का चाक नही मिलता, किसान नही मिलता, मवका नही 
उगता, फ़िर कैसी यह दिल्‍ली है, जहाँ रेशम है, इन्द्रपरियां हैं, नेता हैं, मदिरा है, रंगीनी 
है, वेतनभोगी हैं, अमीर है फिर भी यहाँ वह देश नहीं है जिसकी उन्हें तलाश है । फ़िर 
यह राजधानी किसानों और स्वहारा को क्या बनायेगी ? दिनकर का देशवोध सम्डित 
राष्ट्र दी तत्त्वों ये जकड़ा हुआ नही है । मजदूरों के प्रति लगाव की कमी जहर 
खटकती है, पर मालिकों तथा अमीरों से वर्ग-घृणा यह प्रमाणित करती है कि दिनकर 
का स्वप्न भारत को सुल्री गाँवों का देश बनाने का है। बैसे उनके भीतर बना विचारों 
का व्याकरण उन्हे कई यथार्थों से काट देता है। लेकिन कहा जा सकता है कि दिनकर 
ने बुनियादी परिवर्तन तथा आजादी की दूसरी ही कल्पना की थी। “तीव का हाहाकार 
(१६५३) की कुछ पंक्तियां इस प्रकार हैं--- 


तोड़ दो इस महल को पस्त ओ! वर्वाद कर दो । 
नीव की ईंट गे 

दव गये हैं जो, अभी तक जी रहे हैं 

जीवितों को इस महल के बोक से आजाद कर दो । 


यह निविवाद रूप से कहा जा सकता है कि चालू दौर की जनकविता जब अपना 
इतिहास पढेगी, तो इसे दिनकर की समाज और देश की कविताओं से अपना रिश्ता मह- 
सूस करना पड़ेगा। इनमें समकालीन पूंजीवादी व्यवस्था का विरोध है। जन से लगाव 
है। प्रकृति और शगार को दे नही छोड़ सके, लेकिन हिमालय से जब उन्हें संदेश दिल्लाना 
होता है, वे यही कहते.है कि जिसे भूल लगी. है उसे रोटी चाहिये, गीत नही । भूखों के बीच 
दर्शन उछालना छल और ठगी है। यह जीवन का नजदीकी सच है। दिन-दिन भर ऊँचे 
महलो में भूखों पर ही बात होती है, दार्शनिक बहसें होती है। यह जन से दूर जाना है। 
दिनकर ने कविता में कई नैतिक सुक्वियां भी कही है, चमत्कारिक वाक्यों की भरमार 
है; लेकिन ऐसी जगहों पर दिनकर की भाषा कविता होने से इन्कार करती है। पक्ष 
और सत्ता मे जाकर रचना हमेश्ा भ्रष्ट होती है। दिवकर का रचनाकार व्यक्तित्व 
बाई अन्तविरोधों काव्यान्दोलनो, विश्ंगतियों, संधरों और सामाजिक प्रे रणाओ से बता 
है। उन्होने यह स्वीकार भी किया है कि “जिम तरह में जवानी भर इकबाल और 
रवीन्दर के बीच भटके जाता रहा, उसी प्रकार मैं जीवन भर गाघी और माक्स के बीच 
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यशपाल के क्रान्तिकारी जीवन तथा साहित्यिक जीवन में किस तरह का अन्त: 
सम्बन्ध है यह्‌ तभी समझा जा सकता है, जब हम यह पता लगाएँ कि उनकी कहानियों 
में उस राजनीतिक विचारधारा से कैसा लगाव है, जिसके लिए उन्होंने एक क्राम्तिकारी 
जीवन भी स्वीकार किया था। कुछ अतिरिक्त याधीवादियों को छोड़ दें, तो आज हिन्दु- 
स्तान का हर आदमी राष्ट्रीय स्वाधीनता-संग्राम में हिसा का पथ अनुसरण करने वाले 
क्रान्तिकारियों को भी लड़ाई का श्रेय देता है। अंग्रेजी शासन में यशपाल जैसे क्रान्ति- 
कारियों का लक्ष्य था--पूंजीवाद के खिलाफ शोपित श्रेणी द्वारा हिसात्मक संधर्ष । राज- 
नीतिक आजादी के बाद पूंजीवादी शोषण का चक्र बढ़ा ही, घटा नही । फिर क्या बात है 
कि जिस देश के इतिहास को भकमोरने में ऐसी सशकत क्रान्तिकारी पृष्ठभूमि थी और 
यशपाल की साहित्य-रचना में भी यह पृष्ठभूमि थी, उस देश और साहित्य में इस परं- 
परा का विकास अवरुद्ध हो गया ? क्रान्तिकारी आग्रे चलकर तमगा, पुरस्कार, पेंशन 
और सुविघाएँ बटोरते देखे गए अथवा किसी गहन निराशा अथवा स्मृतिलोप अवस्थाओं 
में अपने विस्तर से बंधे उपेक्षित पड़े रहे। कुछ आध्यात्मिक हो गए, कुछ पारिवारिक 
तथा कुछ गौन-स्वतन्त्रतावादी। कऋ्रान्तिकारी चेतना मे इस विघटन के पीछे कुछ कारण 
अवश्य थे | सबसे महत्वपूर्ण बात है कि जनता को विश्वास में लिए बिना, जागरण और 
जनसमर्थेन के घिना अहिसा की तरह हिंसा का अर्थ भी विकृत हो जाता है। हमारे यहाँ 
एक बड़ी गलती यह हुई कि असंतोष के आंशिक विस्फोट को क्रान्ति समझा गया । जब 
तक जनता में इसकी सामाजिक परिस्थिति पैदा करने का काम नही होता और क्रान्ति 
फी चेतना से देशवासियों को व्यापक रूप से जोड़ने की प्रक्रिया शुरू नहीं होती--ये 
विस्फोट राष्ट्रीय स्तर पर सामयिक उत्तेजना भर सृष्टि कर पाते हैं। मकसद के पाक- 
साफ होने के वावजूद नक्सलवादी आन्दोलन इसी लिए विफल हुआ । लेकिन ऐसे विस्फोट 
महत्वहीन नही होते । 

यश्ञपाल ने अपने वक्तव्य मे यह स्वीकार किया है कि एक क्रान्तिकारी ने ही 

उन्हे यह निर्देश दिया कि वे लेखन के माध्यम से कुछ करें, जिससे क्रान्ति की परिस्थि- 
तियाँ तैयार हो सके । तीन खंडों में (सिहावलोकन! उनके राजनीतिक दृष्टिकोण तथा 
कर्म को जिस रूप में प्रकट करता है, इससे उनकी कहानियों से की जाने बाली माँगें 
ज्यादा स्पष्ट हो जाती है। कहानी के क्षेत्र मे यशपाल का एक ऐतिहासिक व्यक्तित्व है, 
लेकिन प्रेमचन्द ने “कफ़नः, 'पूस की रात, 'शतरंज के खिलाड़ी” के द्वारा कहानी को 
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$ में सआदत अपने मिर्या नूर हसन के साथ मोहब्बत से रहती थी । कही कोई सलल नही । 
अचानक सआदत से पड़ोस के एक मरद हवीव ने आँखें लड़ानी चुरू कर दी, नूर हसन 
की बीमारी में भी मदद दी । यौन-स्वतन्त्रता का सवाल खड़ा हो गया । मुस्लिम परि- 
. वार की परम्परागत जकेड़न तो थी ही । नूर हसन ने अपनी बीब्री सआदत को खूब 
पीटा । फिर भी सआदत ने आध्यात्मिक तथा भावुकतापूर्ण नाटक के साथ नूर हसन 
द्वारा अपना गला कटवा लिया तथा पुलिस के लिए आत्महत्या के सबूत छोड़ें। यह 
घटना कहानी को वस्तुवादी नही रहने देती तथा कहानीकार की अक्षमता प्रगट करती 
है कि यौन-स्वतन्त्रता के सवाल का वह निर्वाह नही कर रहा है । यह स्मरण रहे कि « 
दहरी जीवन तथा मध्यमवर्ग में जो यौन स्वतन्त्रता अभी स्पृहणीय है और संघर्ष का 
, एक मुह है, ग्रामांचल, निम्न-जातियों तथा आदिवासियों में यह काफी सीमा तक स्वतः 
, सुलभ है। पिछड़ी जातियों में औरतें पुरुषों के समाव कामगार, कम लज्जाशील और 
, छुले यौन सम्बन्धों वाली होती हैं। यह समाज व्यवस्थाकी गड़बड़ी है कि इसके फल- 
. स्वरूप उनका जोपण भी सबसे अधिक होता है। 

'ज्ञानदान,' 'तके का तूफान, प्रतिप्ठा का बोर, 'उत्तराधिकारी,' 'तुमने क्यों 
कहा था मैं सुन्दर हूँ यौन स्वतस्त्रता की ऐसी ही कहानियाँ है, जो वस्तुवाद के परिप्रेक्ष्य 
मे प्रेम के प्रति जड़ दृष्टिकोणों को चुनौती देती है। 'शञानदान' में ऋषियों-संन्‍्यासियों की 
ऐतिहासिक कथा के माध्यम से देह तथा प्रत्यक्ष जीवन-संसार के आकर्षण की स्थापना 
की गई है। “तर्क का तूफान! में लता का अवध के प्रति बढ़ते आकर्पण और अतीत की 
छाया को तोइने की कहानी है । सौन्दर्य और देह की चाह का लक्ष्य क्या है ? यशपाल की 
सारियाँ अक्प्तर शादी-शुदा होती है तथा दूसरे पुरुष में उनके आकर्षण का कारण सामा- 
न्यूतः कोई पूर्व असन्तोप नही होता, बल्कि वस्तुस्थिति को भौतिक ढंग से भोगना होता 
है। पौन-कर्म भी एक तरह की भूख की उपज है, लेकिन समाज इसे भूख से अलग दर्जे 
का महत्व देकर वर्जनाओं के सिंहासन पर बैठा देता है। दूसरे पुरुष तथा दूसरी औरत मे 
आकदंण मनुष्य की स्वाभाविक प्रवृत्ति है, लेकिन यौन स्वनन्त्रता कहाँ यौन-अराजकता 
अथवा यौन-शोपण नही है, इसको रेखाकित करना होगा । यशपाल की कहानियों के मामले 
मध्यम वर्ग के हैं | “उत्त राधिकारी' मे निम्न मध्यम वर्ग की यौन-समस्याओं के सवाल 
को उत्तराधिकार के प्रति मोह रूप में उठाया गया है, लेकिन क्या यह 'सम्पत्ति के मोह! 
को भी ग्रतिध्वनित करके समाजवादी विचारों से स्खलित होने की गवाही नही देता ? 
नपुंसक हरसिह अपनी बीवी कुशली के दूसरे मरद के घर रहने के दंश को इसलिए 
भूल जाता है कि वह माँ बन गई है तथा उसका एक उत्तराधिकारी हो गया है। यशपाल 
ने निम्नवर्ग के जीवन को भी उठाया है, तो समस्या मूल रूप से यौन तथा उत्तराधिकार 
की उभरी है, इससे कहानियों मे यश्ञपाल के राजनीतिक दृष्टिकोण पर सन्देह होता है। 
मशपाल ने मानवीय संवेदना को नई भाषा दी है तथा संवादों की चुस्ती और घटना- 
क्रमों के कलात्मक संयोजन से कहानी मे रोचकता भी बढी है, लेकिन यझ्मपाल की ऐसी 
कहानियाँ दूर तक सुनायी नही पड़ती । ये आदमी को बुनियादी संघर्षो के वीच खडा 
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जहाँ पहुँचाया था, यश्षपाल ने वहाँ से हिन्दी कहानी को विकसित करके कौन-सा ह 
दिया ? प्रेमचन्द के अपने पीछे ऋन्तिकारी संघर्ष की कोई पृष्ठभूमि भी नहीं बी, हि 
भी वे 'कफन' लिख सक्के / अत: यह शिकायत लाजिमी नही है कि यश्ञपाल के समयवहाती 
अत्यन्त पिछड़ी हुई थी और यशपाल के सामने अपनी राजनीतिक विचारधारा से कहादी 
को जोडने के लिए उपयुक्त वातावरण नही था । 

अक्सर यशपाल पर यह आरोप वाया जाता है कि उनकी कहानियों में प्रचार 
है ! उनकी कहानियाँ सिद्धान्त की मुद्राओं में कंद होकर रह गई हैं। यश्मपाल के प्रवृत्ति 
शलक पात्र विचारों के आह है। यह भी कहा जाता है कि वे ऐसे मनोर॑जन के रचवा- 


में ढो रहे थे, उसकी राष्ट्रीय पृष्ठमूमि स्वाधीनता-आन्दोलन के दिनों में थी। उठ 
समय की हिंसा भी लोगो में उत्साह जगाती थी, क्योकि लोगों के मन में अंग्रेजी सात्ा- 
ज्यवाद को हटाने की भावना वलबती हो गई थी। पर अंग्रेजों को हटाने के बाद शोपण- 
अत समाज स्थापित करने की चेतना बहुत थोड़े लोगों के दिमाग तक ही सीमित थी। 
_7: गदपाल ही नही, देश के ऋत्तिकारी लोग अगले कार्य्रम की ओर तेजी से लड़े 
की अपेक्षा पीछे हट गए और धीरे-घीरे इनका संसदी यकरण होता गया । रचना के स्तर 
पर फ़ान्ति की समस्याएं संकुचित स्वरूप ग्रहण करने लगी। एक बार जो क्रान्तिवारी 
ठहर जाता है, वह पुनः चलने के लिए मुश्किल से खड़ा हो पाता है। अतः जहाँ एक समय 
चट्टानी इरादों बाला मन कठोर पहाड़ की तरह हो गया था, अब वहाँ दवे रोमाम री 
सहस्न धाराएँ फूटने लगी । 

गमान्यत: यञ्यपाल की कहानियों की प्रधान समस्या है सामाजिक वर्जनाओ, 
टोटम तथा यौन-स्वच्छन्दता की। भारती य समाज में प्रेम की एक अव्यकत घुटन मिलती 
है। कयाकार ने प्रेम की परंपरागत वर्जनाओं को अस्वीकार किया है। एक पक्षीर 
त्यागपूर्ण समपंण भाव अर्थात 'जैनेन्द्रीयता' को भी इन्होंने चुनौती दी । प्रेम वो काम 
और नैतिकता के सवालों से जोड़कर उन्होंने अपनी कहानियों में भौतिकवादी नैतिकता 
की स्थापना को है। इसे हम ऋन्‍्तिकारी तो नही कह सकते, क्योंकि उन्होंने यौव और 
नैतिकता के सवालों को आधिक चितन से अलग व्यक्तित्व देकर देखा, पर इमे बोस 
अवश्य कहा जा सकता है अर्थात्‌ सथस्त्र प्रान्ति और श्रमिक वर्ग के नेतृत्व में वर्ग संपर्ण 


प्रेम में मिथ्या आशइवासन तथा परंपरागन त्यागपूर्ण मारी-समर्ष णभाव को नई 


रोमास के साथ उन्होंने पहाड़ की स्मृति” कहानी में उपस्थित किया था। सेक्नि अपनी 
प्रारम्भिक कहानियों रो पैन क्मजोरियों से ये धीरे-धीरे बचते गये। "जहाँ हृगद नहीं 
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में सआदत अपने पियाँ नूर हसन के साथ मोहब्बत से रहती थी । कही कोई खलल नही । 
अचानक सआदत से पड़ोस के एक मरद हवीव ने आँखें लड़ानी घुरू कर दी, नूर हसन 
की बीमारी मे भी मदद दी । यौन-स्वतन्त्रता का सवाल खड़ा हो गया | मुस्लिम परि- 
वार की परम्परागत जकड़न तो थी ही । नूर हसन ने अपनी बीबी सआदत को खूब 
पोटा । फिर भी सआदत ने आध्यात्मिक तथा भावुकताधूर्ण नाटक के साथ नूर हसन 
द्वारा अपना गला कटवा लिया तथा पुलिस के लिए आत्महत्या के सबूत छोड़े। यह 
घटना कहानी को वस्तुवादी नही रहने देती तथा कहानीकार की अक्षमता प्रगट करती 
है कि यौन-स्वतन्त्रता के सवाल का वह निर्वाह नही कर रहा हैं। यह स्मरण रहे कि « 
शहरी जीवन तथा मध्यमवर्ग में जो यौत स्वतन्त्रता अभी स्पृहणीय है और संघर्ष का 
एक मुद्दा है, ग्रामांचल, निम्न-जातियों तथा आदिवासियों मे यह काफी सीमा तक स्वतः 
सुलभ है। पिछड़ी जातियों में औरतों पुरुषों के समान कामगार, कम लज्जाशील और 
खुले यौन सम्बन्धों वाली होती है। यह समाज व्यवस्थाकी गड़बड़ी है कि इसके फल- 
स्वरूप उनका क्षोपण भी सबसे अधिक होता है । 
ज्ञानदान,' 'तके का तूफान, 'प्रतिप्ठा का वोक, “उत्तराधिकारी, तुमने क्‍यों 
कहा या मैं सुन्दर हूँ यौन स्वतन्त्रता की ऐसी ही कहानियाँ है, जो वस्तुवाद के परिप्रेक्ष्य 
में प्रेम के प्रति जड दृष्टिकोणों को चुनौती देती हैं। 'ज्ञानदान' में ऋषियों-संन्यासियो की 
ऐतिहासिक कथा के माध्यम से देह तथा प्रत्यक्ष जीवन-संसार के आकर्षण की स्थापना 
की गई है। 'तर्क का तूफान! में लता का अवध के प्रति बढते आकर्षण और अतीत की 
छाया को तोड़ने की कहानी है । सोन्दर्य और देह की चाह का लक्ष्य क्या है ? यश्ञपाल की 
नारियाँ अक्सर शादी-शुदा होती है तथा दूसरे पुरुष में उनके आकर्पण का कारण सामा- 
न्यतः कोई पूर्व असन्तोष नही होता, बल्कि वस्तुस्थिति को भौतिक ढंग से भीगना होता 
है। यौन-कर्म भी एक तरह की भूख की उपज है, लेकिन समाज इसे मूख से अलग दर्जे 
का महत्व देकर बर्जनाओ के सिहासन पर बैठा देता है। दूसरे पुरुष तथा दूसरी औरत में 
आकर्षण मनुष्य की स्वाभाविक प्रवृत्ति है, लेकिन यौन स्वमन्त्रता कहाँ यौन-अराजकता 
अथवा यौन-शोपण नही है, इसको रेखाकित करना होगा । यशपाल की कहानियो के मामले 
मध्यम वर्ग के हैं। 'उत्तराधिकारी' में निम्न मध्यम वर्ग की यौन-समस्याओं के सवाल 
को उत्तराधिकार के प्रति मोह रूप में उठाया गया है, लेकिन क्या यह सम्पत्ति के मोह' 
को भी प्रतिध्वनित करके समाजवादी विचारों से स्खलित होने की गवाही नही देता ? 
नपुंसक हर्रासह अपनी बीबी कुशली के दूसरे मरद के घर रहने के दंश को इसलिए 
भूल जाता है कि वह माँ बन गई है तथा उसका एक उत्तराधिकारी हो गया है। यशपाल 
ने निम्नवर्ग के जीवन को भी उठाया है, तो समस्या मूल रूप से यौन तथा उत्तराधिकार 
की उभरी है, इससे कहानियों मे यशपाल के राजनीतिक दृष्टिकोण पर सम्देह होता है। 
यशपाल ने मानवीय संवेदना को नई भाषा दी है तथा संबादों की चुस्ती और घटना- 
क्रमों के कलात्मक संयोजन से बहानी मे रोचकता भी बढी है, लेकिन यद्पाल की ऐसी 
कहानियी दूर तक सुनायी नही पड़ती । ये आदमी को बुनियादी संघर्षों के बीच खड़? 
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नही करती । रसेल ने “मैरेज एण्ड मोरल्स' में लिखा है--'विवाह दूसरे काम ससदों 
से पृथक इसलिए है कि यह एक कानूनी अथवा घामिक संस्था भी है लेकिन झ्‌ 
देखा जाता है कि ज्यादा सभ्य लोग एक जीवन-साथी से खुश नही रह पाते। विवाह 
बाद इस सुख में बाधा सम्य समाज में बढ़ जाती है। मुझे विश्वास है कि विवाह औएस- 
मर्दों के वीच सबसे अच्छा तथा महत्वपूर्ण सम्बन्ध है। मगर पति-पत्नियों को यह पाक 
सेना चाहिए कि कानून या शास्त्र जो भी कहता हो, अपने व्यवितिगत जीवन हे बे 
स्वतन्त्र है ।” यशपाल की ज्यादातर कहानियां यौन-सम्बन्धो के इसो दृष्टिकोण से प्रेसि 
-है। पर 'खूब बचे में अमार यह दृष्टिकोण भी स्वीकार नहीं करता । वह बिना विवाह 
किए अपनी सहयोगी-प्राध्यापिका संवल को फंसाकर सिर्फ़ यौन-आनन्द लेना चाहा 
है । पर 'जैनेन्द्रीय' रूप में संवल भी सुरक्षित वच जाती है तथा कुमार भी विवाह रे 
चक्कर से बच जाता है । क्या मतेलव निकला ? क्या इसमे जीवन की कोई स्वस्थ दुष्ट 
है ? यौन आनन्द प्राप्त करने और रोटी प्राप्त करने में कोई फर्क है? यशपाल के 
लक्ष्यो के लिए घटनात्मकता तथा पात्रों को मर्जी से जिधर चाहे मोड़ देने की कला बहुत 
सहायक होती है। 'दाग ही दाग' में मिस्टर सिंह का पुलिस में अपनी वफ़ादारी और 
न्यायप्रियता का ऐसा दुर्लभ चरित्र कथाकार मे बुना है, जो यौन-सुख से अपने कर्तव्य रो 
श्रेष्ठ साबित करता है भारत के पुलिस अधिकारी का यह बडा ही दु्लभ और ऐसी 
हासिक चेहरा दिखाई पडता है ! “शुरफा” के रजिस्ट्रार नफीस साहव ने अपने एक दोछ 
की बीबी उड़ा ली, लेकिन दाकी में साहब बहुत ईमानदार, नेक दिल और ऊंची पद 
वाले ये। अब सवाल है कि यशपाल की कहानियों में यथाथंवाद का कौन सा रूप है ? ग 
इन कहानियों मे यथार्थ का आभास भर है और सिर्फ़ किस्सागोई है? 

दिव्या', 'मनुष्य के रूप! था *भूंठा-सच' में यशपाल ने कहानी की कमजो्तिो 
को दूर कर लिया हो, ऐसी बात नहीं। जहाँ भी मौका मिला है वे स्थलों को रसझर 
बनाने से नहों चूके है, लेकिन इन उपन्यासों में जीवन का बड़ा फलक रहने के कारण वें 
काफी खूबियाँ भी भर सके है। नारी-पुरप के यौन-प्रधान अन्त र्धों मे वे ज्यादा पते हैं! 
कई जगहों पर मुक्त भी हुए है। 'धमय” और 'आश्ीर्वाद' झीप॑क कहानियों में बुढ़ापे गी 
अवस्था में आदमी की पीडाजनक अनुभूतियों को बहुत वारीकी से अभिव्यवत किया गया 
है। इसी तरह 'माडने' तथा “भली लड़कियों' मे लडकियों की फंशनपूर्ण आधुनिकता पर 
व्यंग्य है। लेकिन, ये सभी पाश्र ऐसे मध्य वर्ग के हैं, जिनके भीतर से कहानियाँ संग 
फूड रापती है। लेकिन वे किसी क्रान्तिकारी विचारधारा कया वहन नहीं कर सकते। 
जाहिर है यशपाल ने अपने ही प्रान्तिकारी जीवन तथा माक्सवादी विचारधारा तें 
अपनी वहानियों को हर रसा और मात्र अपने व्रान्तिकारी अतीत की वजह से प्रगति: 
वादी शिविर के पहरूए रहे। वैसे सामाजिक रूप से उनके प्रगतिशील दुध्टिवौष तथा 
नये सेसरों के प्रति उनके विचारों मे उदारता के प्रति कोई सन्देह नहीं करना चाहिए। 

मध्यमवर्गीय पात्रों के सन्दर्भ मे लियो-शाओ ची की पुस्तक चीनी कम्युनिस्ट 
पर्टी' से ये पंक्तियाँ पर्याप्त है--'वार्टो में घामिल मध्यवर्गीय लोगो को, जिन्होंने मास 
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वादी-लेमनिनवादी विचारधारा को ठीक तरह से नही अपनाया था, अवसरवाद को फैलाने 
का मौक! मिल गया । जिस समय नेतृत्व मे मध्यमवर्मीय विचारधारा का बोलबाला 
था, राजनीति में दक्षिणपन्‍्थी और वामपन्‍्थी अवसरवाद के साथ-साथ पार्टी के निर्माण 
और संगठन में भी यही नीतियाँ चलती थी ।' जब तक कहानी मे मध्यमवर्गीय पात्रों का 
बोलवाला रहेगा, इतकी सुविधावादी विचारदृष्टि रचना को हमेशा जनविरोधी दिशाओ 
में ले जाएगी | लेकिन मध्यमवर्गीय समाज में कुछ ऐसे लोग भी होते है, जो अपने को 
निरन्तर वर्गच्युत करने की कोशिश करते है। 
शपाल की वैचारिक पृष्ठभूमि तैयार करने मे गाधीवाद के विरोध ने एक 
महत्वपूर्ण मूमिका निभाई है। एक राजनीतिक विचारक ने कहा कि गांधीवाद गांधी 
का फेंका हुआ वस्त्र है। वस्तु. गाधी ने जो भी विचार व्यक्त किए, वे दशशंन कम, 
अंग्रेजी सा म्राज्यवाद के खिलाफ रणनीति ज्यादा थे। गाधी के माध्यम से स्वाधीनता 
आंदोलन ने जो चिन्तन किया, इसके अन्तविरोध हो सकते है, लेकिन अन्यायी के खिलाफ 
शान्तिप्‌र्ण आन्दोलन या सत्याग्रह करने का अपना महत्व होता है। शान्तिपूर्ण सत्या- 
ग्रहू अनशन अथवा सिविल्लनाफरमानी के कायदे साम्यवादियों ने भी अपनाएं। अत. 
यशपाल का यह विचार गलत है कि अहिसात्मक सत्याग्रह अग्रैज साम्राज्यवादियों से 
घरेलू लडाई के लिए था तथा इसका रूप व्यक्तिगत था (न्याय का संघर्ष )। इसके 
माध्यम से जनता उपनिवेशवाद विरोधी संघर्ष चला रही थी। यह एक सच्चा संघर्ष 
था । नेतृत्व के भटकावों ने इस संघर्ष के साथ विश्वासघात किया । 
यशपाल की दो कहानियाँ लें--'धर्मेयुद्ध' और 'पागल है! । कथाकार की घोषणा 
के अनुसार 'धर्मगुद्ध कोई हास्य-कथा नही है, यह सत्याग्रह पर करारा व्यंग्य है । के० 
लाल ने अपने कुछ आाधुनिवः मित्रो वो शराव और भोजन के लिए आमंत्रित किया था । 
मा-बहन सात्विक प्रवृत्तियो के थे, अत. चोरी छुपे पार्टी चल रही थी। अचानक बूढी माँ 
को खबर लग गई और तीखे स्वर में उन्होंने गाली-गलोज करके अतिथियों को भगा 
दिया । के० लाल के स्वाभिमानी व्यक्तित्व को उनका यह अपमान सह्य नही हुआ और 
आमरण सत्याग्रह की घोषणा करके वे सिर पटकने लगे। घर वालो में त्राहि-त्राहि मच 
गईं। मा-बहन माफी माँगते हुए चिरौरी-विनती करने लगी । कथाकार ने यहाँ सत्याग्रह 
की अवधारणा की मध्यमवर्गीय सफेदपोशी तथा आत्मघात के साथ-पाथ व्यक्तिगत 
प्रवृत्ति स जोडकर अगर इसका मजाक उडाने का प्रयास भी किया है. तो यह राजनीतिक 
आन्दोलनों के चरित्र के अनुकूल न होने के कारण हल्का व्यवितगत हास्य होकर रह गया 
है। व्यवितिमत रुप से सुविधावादी जिद वःधी भी सामाजिक राजनीतिक सत्य का रूप 
नही ने सकती, अत्त: यह आन्दोलन तो बन ही नहीं सकती । 'न्याय का संघर्ष मे यशपाल 
ने कहा था कि सत्याग्रह का वास्तविक रूप हडताल है 7 लेकिन बंगाल मे जुल्मी मानव 
के अत्याचारों के विदद्ध जनता को माँगों को लेकर जो वंयाल बंद होते रहे है, ऐसी 
हडताली का मजाक यश्मपाल ने 'पागल है” कहानी में उडाया है | आमतौर पर व्यवस्था- 
पोपऊ यह तके देते हैं कि हड़ताल होगी, तो सवारी नहीं मिलेगी | सवारी मही होगी 
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तो बीमार आदमी को अस्पताल कैसे पहुँचाया जायेगा। मानो पूरे घहर के लोग छल 
दिन बीमार पड जाते हो। यश्ञपाल को इस वहानी में हड़ताल के दिनों में बसो पर रू 
पत्थर फेंकते लडके मिले और एक अत्यधिक बीमार आदमी मिला । इनके माय ते 
ऐसी दशाओं की उन्होंने रचना की कि सह हड़ताल जनता ने अपनी माँगों हे निए रहीं 
की है, बल्कि कुछ उच्छू खल लड़के बसों पर ईंट-पत्यर फेंक कर अथवा इन्हें उत्ट वर 
आतंक तथा भय द्वारा हडताल पालन करा रहे हैं। दूसरी तरफ जगदेव को अपने वीमार 
पिता को कंधे पर ढोते हैं; लाचार रुप में दिसाया गया है। इसमें शिवनाथ का बति 
ऐसा है, जो हडताल का समर्थक होते हुए भी इस वक्‍त मानवीय करुणा से वश्चीमूत है। 
आखिरकार यशपाल मे जया बताने के लिए ऐसी घटनाएँ रचीं ? एक समय के पराति- 
कारी यशपाल नये परिप्रेद्षय मे हडताल के भी विरोधी कैसे हो गए ? 
कहानी अथवा किसी भी विधा का साहित्य राजनीतिक चेतना अथवा सामा- 
जिक-आधिक परिस्थितियों की चैतना से मुक्त नही होता । विचार भी अच्छी रचताओं 
के भीतर ध्वनित होते है, ये लोइयाँ बनाकर इन पर पाथे हुए नहीं होते। यशपातरी 
हनियां बिचारों से लदी हुई हैं अथवा मे वैचारिन, संदेश देती हैं, यह कहना गपत है। 
अद्पाल अपने साहित्यिक जीवन में वैचारिक उत्तभाव के तथा इनके पात्र मध्यमवर्गीर 
सुविधाभोगी चेतना के शिकार रहे है। अत. इनकी कहानियों मे विचार नहीं, विचार 
धारा का खंडन मिलता है । कही-कही अन्त में कुछ पंकितयों में इनके विचार कहानी मे 
बैसाखी की तरह फिट किए गए रहते है। जबकि कोई भी ऐसा विचार जिसे जतमातग 
से जुडना है, अपनी माटी में तार संघर्षों, खोजों और सैंकड़ों वर्षों के संचित अनुमों 
बीच से बनता या विकसित होता है। लेनिन ने कहा है 'माक्संवादी साहित्य यथा मे 
विश्वास पर टिके होते है। थे सामाजिक दिकास के नियमों को पहचानते है। वा 
स्थितियों का वैज्ञानिक विश्लेषण करते हैं तथा जनसाधारण के व्यापक संगठित आदो- 
लनो सै प्रेरणा लेते है।' उन्होने लेखकों को व्यक्तिगत सम्पत्तिवाली समाज व्यवस्था से 
लडने का आह्वान करके यथार्थवादी दृष्टि को गहरा करने, साहित्य में मानवीय एम 
स्याओं पर ध्यान देने तथा जनता को रचनात्मक प्रचेष्टाओं के साथ अंकित करने वा 
आह्वान किया था। उन्होने कहा था कि जनजीवन में क्रान्तिकारी बदलाव के लिए कता 
की एक जरूरी भूमिका होती है (लेनिन एण्ड अआवचम्स आफ लिटरेचर) । लेनिन वी 
इन बातों से शायद ही किसी लेखक को एतराज हो, क्योकि ये साहित्य की अपनी बुति- 
यादी बातें है । फिर अशपाल की कहानियों में सामाजिक यथार्थ की ऐसी कौन सी रचना- 
वमक शवितया हैं, जो ऋ्रान्तिकारी बदलाव मे हिस्सा लेने के लिए आगे बढ़ती हैं। चाहे 
वह 'पराया सुख' हो या “खूब बचे” । तो क्या इनकी कहानियाँ रोमाटिक घटना ग्रघावे 
किस्सागोई पर ही टिकी हुई हैं ?! 
(पाल और नई कहानी के सम्बन्ध पर थोड़ी बातें करनी चाहिए । नई कहाती 
में शायद कहानियों से कही ज्यादा अपने ऊपर समीक्षाएँ दी । फिर भी अपनी स्यिति 
अगर यह खुलासा नही कर सकी, तो झायद इसलिए कि समकालीन सामाजिक द्क्तियों 
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की वास्तविक पहचान के अभाव के साथ अपनी पुर्ववर्ती परम्परा तथा प्रसाद, प्रेमचन्द, 
जैनेन्द्र, यशपाल से भी इसके रिइते साफ नहीं थे । इसने 'कफ़न,' 'शतरंज के खिलाडी' 
इत्यादि की परम्परा को नये आयामों मे विकसित नही किया | यशपाल पर इसने सबसे 
कम ध्यान दिया। भले ही अपने को 'पराया सुख' के कथ्य से जोडकर आत्मसन्तोप कर 
लिया हो | यशपाल नई कहानी के बगल मे बराबर लिखते रहे तथा नई कहानी वाले 
इससे प्रेम रखते हुए भी इनकी आलोचना करने में वरावर खतरा महसूस करते रहे। 
अगर जैनेन्द्र निजी संरक्षणशीलता के लिए उतना आक्रामक नहीं होते और मामवर सिह 
जैसे लोग बुनियादी मुद्दों से भटककर नई कहानी के गलत रूप की इतनी वाहवाही नही 
करते, तो नई कहानी को भटकने का इतना मौका नहीं मिलता। इसमें विकृत अभि- 
रुचियो, मध्यमवर्गीय संस्कारों, ग्लैमरपूर्ण यथार्थ ओर रोमानी इन्द्र के बुलबुले मही 
फूठ्ते। यह वास्तविक धरातल पर जनता से जुड़कर इसको सोई-जगी क्रान्तिकारी 
ताकतों को पहचानती । सामाजिक बदलाव की छठपटाहट को रेखाँकित करती | जन- 
प्रतिरोध को अभिव्यक्त करती । मध्यमवर्गीय समाज किस प्रकार व्यवस्था की कवच 
बनता जा रहा है, इसकी शिनारुत होती । पूंजीवादी समाज के ढकोसले तथा अन्तविरोध 
उभर पाते और तानाशाही ताकतों का बढ़ना दिखाई पडता । समाज के भीतर प्रति- 
ऋषन्तिकारी ताकतों को किताब के सूत्रों से ही नही, बल्कि भारतीय समाज व्यवस्था की 
नब्ज पकड़कर भी समभना होगा। कदम-कदम पर जनसमाज को जो प्रतिगामी रुका- 
बर्दे, शोषण तथा दमन भेलने पड रहे है, इनकी यथार्थवादी अभिव्यक्ति क्या नई कहानी 
अथवा इसकी सहयोगी कहानी-धाराएँ दे सकी ? यह निम्नवर्भीय जीवन, ग्रामाचलों के 
संघ और दलितो की अपमानपूर्ण जिन्दगी को कितना उभार सकी ? यह प्रताडित 
इन्सान का कहाँ-कैसा हथियार बन सकी ? एक अस्वोपचारक की तरह इसने जनजीवन 
और समाज व्यवस्था का कितना आपरेशन किया और आशिक सम्बन्धों का कैसा 
विश्लेषण प्रस्तुत किया ? नई कहानी ऐसा दपेण बन गई, जिसे व्यवसाथिकता, विचार- 
हीनता और सुविधावाद के काने रंग से लीप दिया गया हो । अतः: जनजीवन कहाँ प्रति- 
बिम्बित हो ? मनुष्य के ऐसे अनुभव भी कहाँ अभिव्यवित हुए, जो अपनी प्रकृति में 
अक्ृत्रिम होते हैं तथा सामाजिक घारा के अंग होते है। इनमे रचनात्मकता की ऐसी 
” गहराई मिलती है जो समय के दंश से युकत हो। मानवीय जीवन के बिखरे अनुभवों, 
संधर्पों, अपमानों, परिश्रमों, आकांक्षाओं, अधिकारों, कष्टों में भी एक सामूहिक लोक- 
शक्ति तथा ऋत्तिकारी चेतना की पहचान किसने की, कि पढ़ लेने के बाद किसी जन 
को लगे कि यह उसकी कहानी है, भारत की कहानी है। औद्योगिककरण के नाम पर 
शहर-गाँवों की बदली स्थितियों की कहानियाँ आयी, क्या वे सचमुच क्रान्तिकारी परि- 
स्थितियों की वास्तविक पहचान बनाती है तथा इन्हे रघनात्मक स्तर पर सीचने, 
प्रस्फुटित करने तथा आगे बढ़ाने का यथार्थवादी संकल्प रखती हैं ? यह ठीक है 
कि किसी दार्शनिक ग्रंथ के वैज्ञानिक सूत्रों को प्रमाणित करने के लिए लिखी गयी कहा- 
निर्षों में कभी भी जनजीवन और सांस्कृतिक क्रान्ति की परिस्थितियों की पहचान नहीं 
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उभर पाय्रेगी, यह कही किसी जगह जरूरी भी नहीं बन पायेगी, पर राजनीनिकणहरे 
अर्थो मे सम्पूर्ण रूप से सामाजिक-आधिक ऋन्‍्ति की विचारधारा को पीछे छोड़ कर मे 
कोई रचनाकार जन-जीवन की अथवा सही मायने में किसी आदमी अथवा ब्य्नि ३ 
संसार को अभिव्यक् करने वाली कहानिया नही दे सकेगा। किसी बल्पना, किमी 
भव, किसी आकांक्षा, किसी पान, किसी आाधन, किसी अनुभूति, किसी सौंदय वो 
चुनते समय हमे रयाल रखना चाहिये कि हम कुछ भी अकारण नही चुनते । 

प्रेमचद की कहानिया ठ्क को जिन दिशाओं में बढ़ा और उदकसा पाती थी, 


यशपाल की कहानिया पाठऊ मैं एक चुलबुलाहट करके थक जाती हैं। यज्ञपात यह सीः 
कार करते है कि उन्होने मजदूर और किसानों के जीवन पर नहीं लिखा। वे उधर नही 
गये। फिर उनका इन्द्वात्मक भौतिकवाद वर्गं-चरित्रों को लेकर किस प्रकार कार्य करेगा, 
अगर ये पात्र उत्पादन के साधनों से सीधे नही जुडे । जाहिर तौर पर यज्ञपात वी 
कहानिया माक्सवाद कहानिया नही है। लेकिन इसके पीछे माक्सवाद की कुछ दृष्टया 
जरूर काम करती रही है। थोड़े _$श रहे है, जिनके कारण वे जैनेस्द्रीयता के आाल- 
सैमपंणमुसी नारी-भाव मे नही डूबे, न आध्यात्मिक भुकाव ही हुआ । ये नयी कहानी मे 
,.. गही गये, लेकिन इन्होने अपने को इससे काफी दूर अथवा विरोध में भी नहीं रता। 
वे नयी कहानी के बगल के कलाकार है , इसीलिए इससे उनका समभौता भी रहा । नई 
कहानी से यशपाल ने कुछ सीक्षा, यह नई कहानी के सम्बन्ध में बहुत बड़ी बात होगी, 
लेकिन पड़ोसी से अप्रभावित बचना भी मुश्किल होता है। खात्त तौर पर ऐसे वक्‍त पर 
जब यज्ञगणाल को कहानी में मनोरजन के तत्व भी कुछ देने हों । व्यावसायिक तंत्र ने 
अपने स्वास्थ्य के .जुकूल नये शिल्प की माय 'रपाल और कहानी दोनों से की। य्न- 
पाल की कई कहानियो से अन्तिम पैराग्राफ हटा दिये जायें जहां वे विवेक तथा भौतिक- 


स्थूल्र रूप मे लिया है। 'खच्चर और आदमी' में अस्तित्ववादी तेवर के साथ कथाकार 
ने आत्मसकट की एक ऐसी परिस्थिति को रचना की, जिसमे संस्कारों से मुक्त हो कर 
स्थिति अनुकूल होकर जीने की वात की गई है । ऊंचे वफ़ीलि पहाड़ पर कुछ लोग बर्फ से 
घिर जाते है और उनका रसद पानी क्षेप होने नगता है। एक खच्चर माधाहारी बनकर 
दुसरे बच्चर का गोश्त खाता है, पर एक आह्यण उतने कड़ाके की ठंड में भी ब्राडी नही 
पीता और गीचे कपड़े उतारे विना रजाई के थैले में घस जाता है। फलस्वरूप स्थिति 
अनुकूल आचरण करने के कारण सच्चर तो बच जाता है, पर कर्मकाडमिष्ठ ब्राह्मण 
परलोक सिधार जाता है ! अब सवाल यह है कि आज आदमी ही आदमी का खून पी रहा 
है। शोपक जिन्दा हैं तथा घोषित मर रहे हैं। किर स्थिति अमुकूल होकर जीना सामा- 
जिक व्यवहार भे कब अवसरवादी-संगोवनवादी रख ले लेगा और कब यह सामंत्ती 
संस्कारों के बदलाव के रूप मे प्रकट होगा--क्या ठिकाना ? यदयपाल कुछ सूत्रों को सिद्ध 
करने में कभी-कभी कहानी का सत्यानाश कर डालते है। इनकी एक दूसरी कहानी 
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: दीतता का प्रायश्चित! में दरवान का वेटा सदानंद भूख से व्याकुल होकर भी मेजबान के 
£ घर मध्यमवर्गीय सफ़ेदपोशी के भ्रम पालता है तथा वस्तुस्थिति का सामना नही करना 
! चाहता | जब वस्तुस्थिति प्रकट होती है तो अत्यंत भोले ढंग से वह दीनता के अपमान 
' मे त्तपने लगता है। आखिर सदामंद अपने वर्ग का सीधा प्रतिनिधित्व करके ब्यों नहीं 
* जीना चाहता ? और एम० ए० की परी क्षा पास करके कुछ वन जाने तथा बड़े लोगों से 
आँखें मिलाकर बात करने की स्थिति में होने से क्या निम्नवर्ग की समस्याएँ मिट जायेंगी ? 
: यशपाल ने सदानंद से यह कैसा दृष्टिहीन निश्चय कराया। इससे कुछ ज्यादा सधी हुई 
$ उनकी एक पुरानी तथा छोटी कहानी है-अभिशप्त'। इसमे मूख का भयावह चित्र ही 
* नहीं हैं, बल्कि मध्यमवर्गीय तबके की स्वार्थपरता के कुंट्रास्ट में आथिक विसंगति का एक 
| चिर-परिचित रूप सामने खड़ा हो गया है | मूख से पागल एक लड़का अपनी ही मां के 
! नन्हे बच्चे की हत्या कर देता है और पूछने पर कहता है--'अम्मा घोल हमें नही देती, 
। नन्हे को पिला देती है। बड़ी मूख लगी थी।' 
“मूख के तीन दिन” यशपाल की एक लंबी तथा चाचित कहानी है। वे कहानी- 
' कला से प्रवीण लेखक है | अतः उन्होंने कहानी को इसके कथ्य से काफी अधिक लम्बा 
। करके भी रोचक बनाये रख ने में कोई कसर बाकी नही रखो है। सरस मूख कैसी होती 
है, यह नंदन के पत्रकार-जीवन को देखने से लगता है । डेढ़-पौने दो सौ पाकर भी 
खिशा पर सफर करना, धूम-धड़ाके से आत्म-स्थापना के लोभ में कॉफ़ो-सिगरेट मे पैसे 
फूंकना, मित्रों में कर्ज बाँटना, फक्‍्क्रड़-मस्ती की जिन्दगी जीना नंदन के जिदादिल 
इन्सात होने का सबूत तो देता है, पर यह भूख की पृष्ठभूमि की हल्का भी कर देता है। 
लेखकों के साथ ऐसी बातें घटित होती हैं, लेकिन लेखक और बुद्धिजीवी वर्ग आज 
साधारणतः भ्रष्द होता है तथा रास्ता निकाल कर अपने को ऊंचे मे वेचना चाहता है । 
अखबार के दफ्तर में नंदन का सह-संपादक से कगड़ा किसी बुनियादी मुद्दे पर नही होता। 
हर जगह मिथ्या स्वाभिमान में जीता हुआ नंदन भूख के सामने भोला वनाकर ऐसे 
खड़ा कर दिया जाता है कि भूख का चित्रण करना जरूरी है, अतः उसे मूखा रबखो । 
सामाजिक स्थितियों के दन्द्ात्मक विकास से भूख के चित्रण की बात होती, तो कथाकार 
किसान, मजदूर, भूमिहीन, शरणार्थी अथवा अयोग्य बेकार के जीवन की ओर जाता । 
फिर भी यशपाल ने चलते-चलाते भूख के बहाने आर्थिक विसंगतियों की बात उछाली है, 
लेकिन मूख के चित्रण को अनावश्यक रूप से लम्बा तथा एकरस बना दिया है। दूसरी 
कहानियो की तरह इस कहानी का अंत भी यशपाल की चुनी हुई संभावनाओं पर 
प्रकाश डालने के लिए काफी है । नंदन कोर्ट और थाने की शरण में जाकर वैचारिक 
दिवालियेपन तथा नाटकीयता का परिचय देता है, फिर वह भूख, शोषण, अत्याचार 
के खिलाफ एकाकी रहना चाहता है तथा जनसंघर्ष के प्रति उसका नजरिया साफ नहीं 
है । सबसे बड़ी मुदिकल इस कहानी के साथ तब घटती है, जब थाने मे अचानक उसके 
पास सुधारवादी कर्तव्यपरायण तथा देशसेवक के अवतार बनकर सीनियर सुपरिल्टेंडेंट 
अर्जे साहब आते हैं तथा अपने सौजन्य से नंदन को परास्त और आश्वस्त कर गाड़ी पर बैठा 


का 
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लेते हैं। मानो पूरी कहानी यह विश्वास दे रही हो कि मानवता पूरी तरह मरी नहीं है। 
न्याय अभी जिन्दा है। भगवान अभी जिन्दा है। 

यशपाल की कहानिया नागरिक जीवन और विशिष्ट मध्य-वर्ग की कहानिया हैं 
पूजीवाद द्वारा हमारे देख में मध्यम वर्ग को फ़ैलाकर तथा इसे तमाम प्रसोभनों के ताप 
विकसित करने की तैयारी स्वातेत्योत्तर भारत की सबसे बड़ी आथिक घटना है। मघ- 
वर्ग तथा नागरिक-सुम॑स्कृति आज 'ी नौकरदाही-तानायाही के यम हैं। ये जनता से 
बूटना तथा पूजीवादी व्यवस्था के लिए हिफाजत पंक्ति खड़ी करना ही नहीं चाहे, 
बल्कि जनता को भी इस ओर आकवित करके उत्ते अनंत यंत्रणाओं में रखना चाहते हैं। 
नई कहानी की तरह यज्मपाल भी ऐसे ही वर्ग के कथाकार है। कहानियों में ऋत्तिकारो 
चेतना का कोई अस्तित्व नही है, सामाजिक-आधिक दृष्टि भी दिग्श्रमित है । उन्होंगे 
मध्यमवर्गीय सफ़ेदपोशी के जीवन को उघाड़ कर उसे भौतिकवाद से प्रभावित नई नैहि- 
कता के तर्कावरण में रखना चाहा है। नई नेतिकता का तीन-चोथाई हिस्सा नई यौत- 
नैतिकता के आदझ्यों से बना है, जिसके पश्चिमी प्रवक्ता बरटेण्ट रसेल रहे है । यशयात 
के जीवन की ऋ्ान्तिकारी राजनीतिक विचारधारा कहानी भें आकर ऐसे न॑तिक आददों 
में रूपातरित हो जाती है, जिसकी आजकल सध्यमवर्य के जीवन को वेरोक-टोक चताने 
तथा सु-संस्कृत नागरिकता अ्रदान करने के लिए अत्यंत आवश्यकता महसूस वी 
जाती है। 





छ 


रेणु : आंचलिकता का दृष्टिकोण 


यह एक अजीव विडबना हैं कि परिवर्तन के लिए राजनीतिक आदोलनों में बरा- 
बर सक्रिय रहने वाले कथाकार फणीश्वरयाथ 'रेणु' अपने साहित्य मे राजनीतिक दृष्टि 
से मुक्त है। बहुतों का जीवन क्रातिधर्मा नही होता, लेकिन उनकी रचनाएँ बढ़-चढ़ कर 
बोलती है ! “४२ की लडाई, नेपाल मे राणाशाही के खिलाफ संघ, पूणिया के राज- 
नोतिक आदोलनों अथवा देशव्यापी तानाजञाही विरोधी संघर्ष में रेणु की सक्रिय हिस्से- 
दारी अथवा कहानियों पर बातचीत करते वबत इन संघर्षो को ध्यान में रखने से बड़ी 
तकलीफ होती है, उनके संघर्पो ने उनके साहित्य को कितना प्रभावित किया । वे साहित्य 
फो क्‍या समभते थे ? राजनीति में उनके कुछ सपने थे। साहित्य मे उनके कौन-से सपने 
थे? जब इन सवालों का जवाब ढूंढने की कोशिश होगी, आचलिकता के संबंध मे उनका 
दृष्टिकोण भी उभर कर आयेगा। 

रेणु मे ग्रामीण परिवेश को लिपिवद्ध किया । उतके कथा-साहित्य मे आचलिक 

जीवन का दुखदर्दे उभर कर आया । राजनीतिक पार्टियों के दाँव-पेच भी दिखाई पड़े । 
राजनीति से जुड़ी जनता की आशाएँ भी भिलमिलाई। लकिन रेणु का काम परिवेश को 
उभारने मे अधिक चमका । खांस तोर पर विसगतियों को उभारने में | लकिन परि- 
श्‌ के आतंक को तोड़ने के लिए सार्थक चेतना का अभाव आचलिकता को जुझारू 
रूप नही दे पाता । कथाकार ग्रामीणों की सवेदना को सूक्ष्मता से चित्रित करता है, नाट- 
बीयता के साथ इस संवेदना के एक-एक तार को भाषाबद्ध करता है, ग्रामीण परिवेश 
को जीवंत बनता देने मे कोई कोर-कसर बाकी नहीं छोड़ता, फिर भी भारत की जनता 
का सामाजिकार्थिक संघर्ष प्रतिबिबित नही होता । पात्रों की आंचलिक मानसिकता के 
भीतर पूंजीवादी जीवन-मूल्यो का संक्रमण उभरा है, लेकिन रेणु के पात्र अपने 
ग्रामीण परिवेश से दब गये है। प्रत्येक पात्र एक अंचल बन गया है । उसकी मानसिक 
दुनिया आंचलिक होती गई है । कभी-कभी वह समाज के व्यापक संघर्ों से अपनी 
आँखें मूंदे रखता है। नास्टलजिया का शिकार होने के कारण ही रेणु ने ग्रामीण परि 
वेश का रोमानी यथार्थ उपस्थित किया । 

'परती परिकथा' से रेणु ने पतिता और बंध्या घरती की पीड़ा को अभिव्यक्त किया 
था। एक ओर गाँव की मूमिहीन जनता के अभाव-कप्ट, सामंती रूढ़ियाँ और आथिक 
शोपण। दूसरी ओर जमीदार और बड़े किसान । परानपुर में बुलडोजर और ऋतलर्स 
आते हैं, ताकि विद्याल परती जमीन को उपजाऊ बनाया जा सके। इनके साथ आधुनिक 


६६: साहित्य और जनसंघप 


लेते हैं। मानो पूरी कहानी यह विश्वास दे रही हो कि मानवता पूरी तरह मरी नहीं है । 
न्याय अभी जिन्दा है। भगवान अभी जिन्दा है। 

यशपाल वी कहानिया नागरिक जीवन और विश्विप्ट मध्य-बर्ग की कहानिया हैं। 
पूजीवाद द्वारा हमारे देश में मध्यम वर्ग को फैलाकर तथा दसे तमाम प्रनोभनों के साथ 
विकसित करने की तैयारी स्वातत्योत्तर भारत की सबसे बड़ी आ्थिक घटना है। मध्य- 
वर्ग तथा नागरिक-सुमंस्कृति आज की नौकरशाही-तानाथाही के गर्म हैं। ये जनता को 
लूटना तथा पूंजीवादी व्यवस्था के लिए हिफाजत पवित सड़ी करना ही नहीं चाहते, 
बल्कि जनता को भी इस ओर आकपित बररस्‍के उठे अनंत यं त्रणाओं में रखना चाहते हैं 
नई कहानी की तरह यशपाल भी ऐसे ही बगं के कथाकार हैं। कहानियों में क्रान्तिकारी 
चेंतना का कोई अत्तित्व नही है, सामाजिक-आधिक दृत्टि भी दिग्भ्रमित है । उन्होंने 
मध्यमवर्गीय राफेदपोशी के जीवन की उघाड़ कर उम्र भौतिकवाद रे प्रभावित नई नै ति- 
कता के तर्कावरण मे रसना चाहा है। नई नैतिकता बाग तीन-चौथाई हिस्सा नई यौत- 
नैतिकता के आदर्णों से बना है, जिसके पश्चिमी प्रवक्‍ता बर्टेण्ट रसेल रहे है । यशपाल 
के जीवन की क्रान्तिकारी राजनीतिक विचारधारा कहानी मे आकर ऐसे नैतिक आदक्ों 
भें हपातरित हो जाती है, जिसकी आजकल मध्यमवर्ग के जीवन को बेरोक-टोक चलाने 
तथा सु-संस्कृत नागरिकता प्रदान करने के लिए अत्यंत आवश्यकता महसूस की 
जाती है । 


रेणु : आंचलिकता का दृष्टिकोर्ण 


यह एक अजीब विडंबना है कि परिवर्तन के लिए राजनीतिक आदोलनों मे बरा- 
बर सक्रिय रहने वाले कथाकार फणीश्वरनाथ 'रेणु' अपने साहित्य मे राजनीतिक दृष्टि 
से मुक्त है। बहुतो का जीवन ऋतिधर्मी नही होता, लेकिन उनकी रचनाएँ वढ़-चढ़ कर 
बोलती है। “४२ की लड़ाई, नेपाल मे राणाज्ञाही के खिलाफ संघपं, पूणिया के राज- 
नीतिक आदोलनों अथवा देशव्यापी तानाशाही विरोधी संघर्ष में रेणु की सक्रिय हिस्से- 
दारी अथवा कहानियों पर बातचीत करते वक्‍त इन संघर्षो को ध्यान में रखने से बड़ी 
तकलीफ होती है, उनके संघर्पो ने उनके साहित्य को कितना प्रभावित किया ।' वे साहित्य 
को क्या समझते थे ? राजनीति में उनके कुछ सपने थे । साहित्य मे उनके कौन-से सपने 
थे ? जब इन सवालों का जवाब ढूँढने की कोशिश होगी, आचलिकता के संबंध में उनका 
दृष्टिकोण भी उभर कर आयेगा। 

रेणु ने ग्रामीण परिवेश को लिपिबद्ध किया । उनके कथा-साहित्य मे आंचलिक 

जीवन का दुखदर्दे उभर कर आया । राजनीतिक पार्टियों के दाँव-पेच भी दिखाई पड़े । 
राजनीति से जुड़ी जनता की आश्ाएँ भी क्रिलगिलाईं | लकिन रेणु का काम परिवेश को 
उभारने मे अधिक चमका । खास तौर पर विसगतियों को उभारने में । लकिन परि- 
बेश के आतंक को तोड़ने के लिए सार्थक चेतना का अभाव आंचलिकता को जुकारू 
रूप नही दे पाता । कथाकार ग्रामीणों की सवेदना को सूक्ष्मता से चित्रित करता है, नाठ- 
कीयता के साथ इस संवेदना के एक-एक तार को भाषाबद्ध करता है, ग्रामीण परिवेश 
को जीवंत बना देने में कोई कोर-कसर बाकी नहीं छोड़ता, फिर भी भारत की जनता 
का सामाजिकार्थिक संघर्ष प्रतिबिबित नही होता । पात्रों की आंचलिक मानसिकता के 
भीतर पूंजीवादी जीवन-मूल्यों का संक्रमण उभरा है, लेकिन रेणु के पात्र अपने 
ग्रामीण परिवेश से दब गये है। प्रत्येक पात्र एक अंचल वन गया है । उसकी मानसिक 
दुनिया आंचलिक होती गई है । कभी-कभी वह समाज के व्यापक संघर्पो से अपनी 
आँखें मूदे रखता है। नास्टलजिया का शिकार होने के कारण ही रेणु ने ग्रामीण परि 
बेश का रोमानी यथार्थ उपस्थित किया । 

'परती परिकथा' मे रेणु ने पतिता और बंघ्या घरती की पीड़ा को अभिव्यक्त किया. 
था । एक ओर गाँव की मूमिहीन जनता के अभाव-कप्ट, सामंती रूढ़ियाँ और आर्थिक 
शोपण | दूसरी ओर जमीदार ओर बड़े किसान । परानपुर में बुलडोजर और क्रालर्स 
आते है, ताकि विशाल परती जमीन को उपजाऊ बनाया जा सके । इनके साथ आधुनिक 


६८; साहित्य और जनसंघर्ष 


जीवन-मूल्य भी आते है और अंधविद्वासों-रूढ़ियों की परती भी टूटने लगती है। संकी- 
रतावादी लुत्तो सामंती शोपण को बरकरार रखने के लिए परती तोड़े जाने का विरोध 
करता है, लेकिन प्रमतिशील चरित्र का भूतपूर्व जमीदार जितेन्द्र तमाम विरोधों के 
बावजूद अपने मकसद मे सफल होता है। बड़े किसानों और मूमिहीनों का संघर्ष बढता 
है। संत्राम और आर्थिक तनाव की स्थिति गहरी हो जाती है, यहा तक कि 'नये आधिक 
कोणों की टकराहट मे लोग तीज-त्यौहार भूल गये ।' फूहड़ राजनीतिक नेतृत्व तथा 
अष्ट नौकरशाह का चित्र खीचते हुए भी रेणु ने ग्रामीण समस्या को मूल रूप से परती, 
पानी और कानून-व्यवस्था की समस्या से जोड़ा, बुनियादी आथिक समस्या से नही । 
भूतपूर्व जमीदार जितेन्द्र की प्रगतिशीलता से वे अधिक मोहित रहे, कृषकों के बीच परि- 
वर्तन की किसी व्यापक भूख की पहचान उन्होंने नही की। नतीजा यह हुआ कि परती 
जमीन की परिकथा तो उभरकर आई, लेकिन कृपक-जीवन का व्यापक यथार्थ प्रकट 
नही हो सका । आचलिकता जब विचारहीन होती है, तो यह प्रकृतवादी चित्रण से 
ज्यादा कुछ नही होती । लेकिन कथाकार ग्रामीण जीवन की संवेदनाओं के भीतर क्ृपकों 
की मुक्ति-चेष्टाओ को स्थान-स्थान पर पहचानता है। उसके मन में सिर्फ गाव से स्नेह 
नहीं है, गाँववासियों से भी लगाव है। रेणु का कथा।कार इस लगाव को जिस सीमा तक 
वास्तविक बना पाया है, वहा तक वह सफल भी हुआ है । खोली आधुनिक योजनाओं 
से ग्रामीण जीवन में बदलाव नही आयेगा, यह रेणु समझ गये थे । दिनमान' में प्रका- 
ड्ित अपने एक वक्तव्य मे उन्होंने 'परती-परिकथा' के संदर्म में अपना मोहमग प्रकट 
करते हुए बहा था-- “मुझे विश्वास था जब कोसी योजना सफल होगी, तो जिन्हें अभी 
जमीन नही मिली, उन्हें आगे चलकर मिल जायेगी। लेकिन वैसा नहीं हुआ । आज भी 
१०० पीछे ७५ लोग ऐसे हैं जिनके पास कोई भूमि नहीं है ॥/ रेणु के कथा साहित्य में 
इस ७४ प्रतिशत भूमिहीन जनता की आशाओ, आकाक्षाओं तथा संधर्षो का चित्र किस 
रूप में मिलता है ? 
इनका पहला आचलिक उपन्यास 'मैला आंचल' ज्यादा सशक्त रूप में गांवों के 
पिछड़ेपन, गुटवाजी, मूल्यों के विघटन, वेदखली, मानवीय संबंधों में बदलाव तथा विद्रोह 
को व्यक्त करता है। इसमे ग्रामीण जीवन की निराशा प्रकट हुई है, लेकिन भारत के मूक 
समाज को वाणी मिली है। रेणु के इस महत्व को निविवाद रूप से स्वीकारना पड़ेगा 
कि जब नई कहानी मे शहरी सुसस्क्ृत परिवेश का वोलबाला था, इन्होने गांव के जातिय 
जीवन की सामाजिक विस्॑ंग्रतियों को व्यापक स्तर पर उभारा, 'मैंला आचल' की 
आचलिकता मात्र परिवेश, संवाद और पात्रों की मानसिक दुनिया की आचलिकता नही 
है, बल्कि इसमे सामाजिक-राजनीतिक स्वर भी प्रखर रूप मे उभरा है। रेणु अपनी 
राजनीतिक विचारधारा को संवेदनात्मक स्तर पर थोड़ा और काम मे लाते तो शायद इस 
उपन्यास का महत्व अधिक होता , बोभिलता भी कम होती । 'मैला आचल' मे सामंती 
शोपण तथा प्रशासनिक अ्रप्टाचार--दोनों के चित्र मिलते हैं। इनके बीच समाजवादी 
कालीचरण सेवा और संघर्ष के भाव से काम करता है। 
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रेणु ने आंचलिकता को किसी जनपद विशेष की निजी पहचान के रूप में देखा 
है। इसलिए उस अचल की राजनोतिक चेतना की सीमा उनके बोध की सीमा भी बन 
जाती है । आचलिकता का मतलब अक्सर यह समझ लिया जाता है--प्रामीण परिवेश 
के एक-एक दृश्य, एक-एक घटना, एक-एक फूल, एक-एक काम, एक-एक पंगडण्डी, घाट 
की दुलहिन का घूँघट उठाने की शैली मे वर्णन करना | यह सब तो शहरी मकान के 
किसी ड्राइंग रूम में भी होता है। आँचलिकता को ग्रामीण अनुभूतियों मे सीमित करना 
गलत है। वस्तुत: यह जनक्षेत्रो मे गहरी संलग्नता का नाम है। स्थानीय बोली के कुछ 
दृष्टान्त उपस्थित कर देने, समाज की पुरानी रीतियों के प्रति ग्रामीणो की आस्था का 
चिह्न उपस्थित करमे अथवा गेंवई परिवेश्ञ का लम्बा-चौड़ा वर्णन कर देने से ही हम 
किसी उपन्यास को आचलिक नही कह सकते । आचलिक सम्बेदना मे जनता के वास्त- 
विक और व्यापक जीवन से लगाव पैदा होता है। रचना का लोकवादी चेहरा उभरता 
है। आचलिकत्ता का सही रूप वह नहीं होता, जो उपन्यासों मे शिक्षिकता और वर्णना- 
त्मकता ले आये, बल्कि वह होता है, जो जीबन की उस तेज और व्यापक धारा को पह- 
चाने, जो न जाने बाधा-विपदाओं की कितनी ही चट्टानों को तोड़ती-फोड़ती आगे बढ़ती 
जाती है। आँचलिकता का अर्थ है: लोक-सम्वेदना के गहरे स्तरों से परिचित होना, 
अंचलों मे जनता की मुक्त की लड़ाई को अभिव्यकत करना, ग्रामीण शोपण के पुराने 
गंडासे की नई धार को पहचानना तथा इन सबके बीच से करोड़ों माँववासियों के मन में 
मौजूदा जीने की उस तीज इच्छाधारा को वाणी देना, जो सामन्‍्ती-महाजनी व्यवस्था की 
मार के बावजूद समुद्री लहरो की भाँति बार-बार गिरती है, पर बार-बार उठ खड़ी 
होती हैं, गाववासियों के जीवन में किसी समुद्र की तरह विशाल चुप्पी है, लेकिन 
इसके आलोड़न में एक गहरी दहाड़ भी है। यह दहाड़ अब फंल रही है । 
रेणु को बंगाली पात्र प्रिय रहे है, वंगाली जीवन भी | खासतौर से शरणार्थी 
या प्रवासी बंगालियों का जीवन | कभी इनका अतीत बहुत उज्जवल था। अपने एक 
उपन्यास “जलूस' में उन्होने शरणाथियों को नोबीनगर कालोनी की जटिल आंचलिक 
मनःस्थिति को चित्रित किया है। जीवन की विवशताएँ उभरती है। साथ ही बहुत 
सम्वेदनाध्मक ढंग से उन्होने प्रस्तुत किया है कि किस प्रकार यह ग्रामाचल नगर से 
समाता जा रहा है। शरणार्थी अपनी घरती और जीवन--दोनों से वुरी तरह उखड़ 
गए हैं । लेकिन पता नही क्‍यों, रेणु को बंगाली परिवारों के सेक्स-काण्डों को उभारने 
में विशेष मजा मिलता है 'पहदू बाबू रोड' भी एक ऐसा ही उपन्यास है। इसमें 
लट॒दू बाबू के परिवार के माध्यम से राजनीति और सेक्स के पेचीदे सम्बन्धों को 
उन्होंने काफी रस लेकर विश्लेपित किया है। 'फूल बागान! नामक बंगाली बाड़ी में 
दिन-रात आर्थिक लाभ-नुकसान की बात होती रहती थी। इसी क्रम मे घर की लड़- 
कियाँ उनकी मेंट चढती जा रही थी, जिनका समाज या विभिन्‍न राजनीतिक दलों में 
ऊँचा स्थान है। मुरली मनोहर मेहता जिला काग्रेस के मंत्री थे । छोगमल जैन घुटा हुआ 
व्यापारी था। गोधनलाल भी पुराना पैसे बाला था और लोग कहते थे कि वह्‌ ड्क॑त भी 
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था। पुलिस सै:दन-रात का पीछा छुड़ाने के लिए वह सोझलिस्ट पार्टी का सदस्य हो 
गया। अब उसकी काफी इज्जत है! पल्टू बाबू बह कड़ी हैं, जो राजनीति और सेक्स 
को जोडते है। फूल बागान के राय परिवार की तरफ से उनकी काम-पूजा में कभी कोई 
कमी नही हुईं | तीन पीढ़ियाँ उनकी सेवा में लग चुकी है । बदले में उन्होंने भी राय 
परिवारों को कई कठिन समस्याओं से उवारा है। इस परिवार से कांग्रेस और सोश- 
लिस्ट--दोनों ही पार्टियों से राजनीतिक सम्बन्ध उन्होंने ही दृढ़ करवाए और बदले में 
आधिक लाभ करवाया | बिजली को सरकारी समिति की मेम्वरी भी दिलवायी। 
रामटहल कहता भी है--'हे हे देखिये । कब की डूबी हुई पीढ़ी । वाबाजी वाब्टी निकल 
देलौं ! हेलिय ! फाव मे पुरन का पीढ़ियों ऊपर भ अगरेल ! ! ; वह कुएं से पाती खीच 
रहा था । वैरगाछी कस्वा की नीव उन्होंने ही डाली है और पूरे अचल में उनका दव- 
दवा है। ८० की उमर पार कर गई है, लेकिन उनके मन की लालसा नहीं मिली। 
अन्तिम वबत पर राय परिवार पर से नजर हटाकर उन्होंने कुन्तला सहाय पर अपनी 
कृपा-दृष्टि फेंकी । बह शहर से वकालत पढ़कर आयी है और अब पल्टू बाबू उसे अपने 
कस्बे की अदालत मे चमकाना चाहते हैं। 

पल्टू बावू की नजरें राय परिवार की ओर से अचानक नहीं फिरी | नजर 

फिरने के दी कारण हैं--बिंजली की समपं णविमुखता और घण्टा का विद्रोह। बिजली 
ने एक दिन पल्टू बाथू को धता बता दी थी और घण्डा ने भी पल्टू बावू को चुनौती 
दे दी थी । इनकी इत्तमी हिम्मत ! लेकिन पत्टू बाबू ज्यों-ज्यों वृद्ध हो रहे थे उनकी 
राजनीति और सेक्स-प्रतिभा--दोनों चमक रही थी । घण्टा को भी उनकी चरणघूलि 
लेनी पड़ी और बिजली ने भी अपनी गलती मान ली। मगर उधर कुन्तला के प्रेम का 
पानी बढ़ चला था और पल्टू बाबू गृहस्वामिनी, बिजली, छवि, कना, रमा सबको 
छोड़कर कुन्तला के पास चले गए । उस कुन्तला के प्रेम की चोट खाकर गोधन लाल 
सीशलिस्ट पार्टी के काम के बहाने सोलह वरस की छवि से अथना काम प्रूरा करने 
लगा। बिजली की ओर भी सफलतापूर्वक लपका | कहाँ गया घण्टा का विद्रोह ! इसका 
चचेरा भाई फेला रामक्ृष्ण मिशन में जाकर संन्यासी बनने लग्रा। फूल बागान के 
परिवार की पूरे कस्बे मे बदनामी है। इसके परिवार के एक-एक व्यक्ति की आत्मा 
दूट चुकी है; बिक चुकी है। परस्पर सम्बन्ध खोखले हो गए हैं और ये पल्टू बाबू की 
बोयी संस्कृति की विक्ृतियाँ ढो रहे हैं। सभी एक-दूसरे के स्खलन से परिचित है ओर 
चुप है। राजनीति को इनकी नारी-देहें समपित हैं। फिर राजनीति भी क्या--ऊपर 
से जनसंघर्ष का नाटक, भीतर से अपने-अपने स्वार्थ ! 

“हम साक्षी हैं प्रवासी बंगालियों के इतिहास के क्रमश: ह्वास होने वाले एक 
चरित्र का यह चल-चित्र ? आज से सत्तर-अस्सी साल पहले, इन इलाको पर बंगालियों 
का राज था। हाकिम-हुक्काम, डाक्टर, मास्टर-बकोल, द्ुकानंदार-व्यवसायी, 

स्टेशन मास्टर से लेकर डाक-बादू--सभी बंगाली “राव परिवार के फूल वागान में 
ही, ऐसे परिवारों ने उस “इण्टिग्रिटी' को समाप्त किया! 'पल्टू बाबू रोड प्रवासी 
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बंगालियों के उखड़े हुए जीवन का आचलिक उपन्यास है। बंगाली लड़कियों का राज- 
नीतिक शोषण होता है। इनमे जीवन की चमक-दमक के लिए पैसा कमाने की अंधी भूख 
होती है। ये अपने ही बीच के सामंत्ती मिजाज वाले पल्टू बाबुओं के लिए शिकार होते 
हैं। यों न खोखले हो जायें ये प्रवासी वंगाली परिवार ! इतके जीवन से रामायण- 
महाभारत का नामोनिद्यान मिट चुका है । आपस के सम्बन्ध विक्ृत हो चुके है। और 
सबसे बडी बात यह है कि इनका आथिक आधार नित्य संकुचित होता जा रहा है। 
फिर भी इनमे सम्वेदगा बची हुई है। छवि की यह आवाज अभी भी शेष है--उर्ध 
गगने बाजे मादल, निम्ने-उतला-घरणी तल, 'अरुण-प्रातेर तरुण दल, चल रे-चल रे- 
चल !! 

रेणु का 'पल्दू बाबू रोड' जहाँ कांग्रेस और सोझ्नलिस्ठ पार्टी की राजनीतिक 
विक्ृतियाँ खोलता है, अच्छा जीवन जीने के अभिलापी लडके-लड़कियों की भयानक घुटन 
की पहचान करता है, वहाँ यह उस सम्बेदना को भी रेखांकित करता है, जो अभी लोगों 
के जीवन में बची हुई है । फिर भी इस सम्वेदना को किसी व्यापक राजनीतिक चेतना से 
न जोड़ पाने के कारण यह आंचलिकता के रूपवादी अधिकार को ही कलात्मक स्तर 
पर प्रकट कर पाता है । उसका यथार्थबोध गहरे वस्तुवादी आयामों में विकसित नहीं 
हो पाता । फिर भी जीवन का जो भी दुकडा सामने दिखाई पड़ता है, बह सच्चा और 
विश्वसनीय लगता है, क्योंकि रेणु की कलम में एक ताजगी है, साफगोई है, खुलापन है 
और मन के भावों की पकड़ है। इसलिए कभी-कभी लगता है कि रेणु की कलम में एक 
चमत्कार है। अगर इस चमत्कारी प्रतिभा के साथ उस राजनी तिक चेतना का थोड़ा और 
मिश्रण होता, जिसे अपने साथ लेकर वे गाँवों, मंदानो, सड़कों पर सक्रिय थे, तो उनके 
कथा-साहित्य की ताजगी साफगोई, खुलापन और जनजीवन के गहरे भावी की पकड़ 
और व्यापक होती । दूर तक मार करती | लेकिन रेणु के आंचलिक बोध का सौन्दर्य 
एक ही जगह पलत्थी मारकर बैठ जाता है ! 


छा 


सामंती सम्वन्धों का भूगोल 


नई कहानी के भीतर विभिन्‍न शकक्‍लों में व्यावसायिकता के हमले होते रहे है । 
बहुत थोड़े से हिंदी कहावीकार है, जो इनके आगे बिना धुटने टेके संघर्परत रहे। 
ज्ञानरंजन उनमे एक हैं। अब यह बात दीगर है कि थे पारिवारिक विधटम के 
सामंती अनुभवों की सीमा-रेखा लॉध नहीं सके । मानवीय सम्बन्धों के जिस 
बदलाव को वे रेखाकित करना चाहते है वह हमारी समाज-व्यवस्था में विकसित 
होते पूंजीवाद का नतीजा है। उन सम्बन्धों को धूर्वरुप में कायम रखने का मोह ज्ञान" 
रजत की कहानियों में वालसुलभ उत्कण्ठा के रूप में भी सामने आता है। इस वजह से 
मूल जीवन-समस्याओं तथा इनसे संधर्प से विमुखता की भावना भी विकसित होती है।' 
'क्षणजीवी' की कहानियाँ “फ़ेंस के इधर ओर उघर” (१६६८) की वैचारिक संवेदना 
और मानवीय यथाथे तक ही प्रायः सीमित रह गई है, जबकि देश की राजनीतिक परि- 
स्थितियों में काफी विकास हुआ है । 
जानरंजन की कहानियों का परिवार अक्सर एक ऐसे मोड़ पर खड़ा मिलता है, 
जहाँ पिता या दादे-दादियाँ अपनी मौत का इन्तजार करते हुए भी अपनी स्थितियों के 
प्रति बेहद चौकस्ने है । माँ दुलार में बेवस है। बड़े भाई विवाह के बाद परिवार तोड़ने 
के प्रति जागरूक हैं। बहन नटखट होती जा रही है। इसे विगड़ना भी कहा जा सकता 
है। मंभकला अथवा कभी-कभी छोटा भाई निठल्ला, परन्तु ज्यादा सोचने वाला है। कंथा- 
कार अपनी स्मृतियों, अनुमान, कल्पना कर ताना-बाना आत्मचितन से ग्रस्त इसी पात्र के 
माध्यम से बुनता है। कभी-कभार यें छोटे-मेंकले कामकाजी भी हो गए रहते है । लेकिन 
ये मलतः नई पीही के प्रतीक हैं। सहज रूप से ही स्पष्ट हो जाता है कि यह परिवार 
मध्यमंवर्गीय है ! इसमे आम तौर पर ठोस आ्थिक समस्याएँ उतनी महत्वपूर्ण नही है, 
जितनी कि जोवन-पद्धति या मानवीय सम्बन्ध की समस्याएँ। यह परिवार निश्चित 
रूप से किसी कुलीन इलाके में होता है, जहाँ घनी बस्तियों की चीख-पुकार, गाँव में होने 
बाले अन्याय, कारखानो के संघर्ष या महानगरों की भयानक भाग-दौड़ नही है। जहाँ से 
खेत दिखता है, पर शहर भी दूर नही है। ज्ञानरंजन की अधिकांश कहानियों का सामा- 
जिक भूगोल यही है। 
परिवार के इस सामंती ढाँचे के विकास का चित्र अमरूद के पेड मे प्रयट होता 
है। जबकि परिवार मे आधुनिकता का वातावरण मौजूद है और किमी तरह के विछड़ेपन 
की गुंजाइश नही है । अमरूद का एक पेड़ इस घर के ऑगन से सिर्फ़ इसलिए काट दिया 
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जाता है कि इसका घर के सामने होना कुछ बूढ़े पुरनियों द्वारा अशुम बतलाया जाता 
है। छोटी बहन मिद्द और मेंकले भाई में इसके प्रति आकरोश्य भी मिलता है । जहाँ यह 
आक्रोश एक अन्धविश्वास के प्रति था, वही उस घर के पारिवारिक विघटन के प्रति 
भी था, जिसके कारण किसी जमाने में जेल गई माँ के सीने में भी कुइह़न और भय भर 
जाते हैं। 'अमझूद का पेड़ मुभमें प्रतीकों का निर्माण किया करता और फिर एक नये 
संसार की कल्पना में मै निमग्न हो जाता । मेभले के मन में पेड़ से यह प्यार नये तरह से 
जीने की एक कोशिश भी थी । लेकिन यह कट जाती है। क्योंकि नये संसार की कल्पना 
जब तक यथार्थ और संघर्ष पर आधारित नही होगी, यह रोमानी कौतू हल पैदा करके 
नि:शेष हो जायेगी ।' शायद माँ की हम सस्‍्तानें उन्हें अधुभ से लड़के की अपनी सामर्थ्य 
का आदइवासन नही दे सकी थी | इसकी वजह था पेड़ से काल्पनिक लगाव। 
मनहूस बंगला में 'शेप होते हुए' तथा “पिता! में सामंती समाज-व्यवस्था को 
इसकी वीभत्स परिणति तक पहुँचा दिया गया है। 'वही पतिब्रता पत्नी जिसके तेवरों पर 
कभी घर सहमता रहा होगा, किसी अधफूदी कोठरी में पड़ी अपनी ज्जेरता को ढो रही 
है ।' इस व्यवस्था के युवक अपेक्षाकृत अधिक सफल कामधन्धा करके या तो अलग-अलग 
रहने लगते है या भूठी दुनिया की अनिव्ययंता को सिर पर गम्भीर अभिनय के साथ 
ध्लादे, अन्दरुती तौर पर भागे, घवराये और बीमार लोगों के संसार में शामिल हो 
(शेष होते हुए) जाते है । लेकिन सम्बन्धों के इस टूटने को सामंतवाद को खत्म होने के 
रूप में प्रतीकीकृत करना तथा सर्वेथा नई पूंजीवादी शक्तियों के समाज पर छा जाने 
बी बात अगर ज्ञानरंजन करना चाहते हैं, तो यह एक भ्रम है। सम्बन्धों के बदलने पर भी 
सामंतवादी झोषण पर कोई फर्क नही पड़ा है। सामंतवादी मूल्यों के अवशेष इस आधु- 
निक समाज-व्यवस्था में भी बहुत गहराई से मजबूत है। हमारे समाज के कुछ हिस्से 
सिफ़ बाहर से आधुनिक हो रहे हे, अन्दर तो वही शोपणमूलक समाज व्यवस्था है, जो 
सदियों से विकसित होती आ रही है। अतः ज्ञानरंजन ने यह सम'भने की कोशिश नहीं 
की कि घर अन्दर ही अन्दर भले खण्डित हो रहा हो, हिस्से वेट गये हों, पर भारतीय 
गाँवों में संमंतवादी व्यवस्था, महाजनों का अत्याचार तथा अन्धी सामाजिक जकडनें 
नई शवतलों में बढ़ी हैं । इसी कारण ज्ञानरंजन की कहानियो के पात्रों का सामाजिक वर्ग- 
चरित्र सम्बन्धों की संवेदनात्मक पहचान के आगे दब गया है। कथाकार की क्षमता 
घरेलू अन्तद्वन्द्र के वास्तविक आधारों को समभने की जगह पर इसको मौन गति को 
कलात्मक बताने में खर्च हो जाती है। हो सकता है यह उसकी प्रयोगशीलता का आग्रह 
हो, जिससे नई कहानी व्यक्तिवादी आधारों पर जुड़ी रही है। 
“बंगले के अन्दर गड़ जाने से पता चलता है कि इसमें दादा-बाप-नाती-परेतों या * 
एक पीढी का दूसरी पीढी से सन्‍नाटे भरा चुप्पा कगडा चल रहा है।' 
यह भगडा अगर वर्ग-संघर्ष की चेतना में विकसित नहीं हो सका, तो इसका 
कारण यही है कि ज्ञानरंजन अभी तक मूलत: नई कहानी के ही कथाकार रहे है तथा अनु- 
भूति की प्रामाणिकता को वे पास-पड़ोस के परिवेक्ष से ग्रहण करते है। लेकिन गहरी 
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रचनात्मक प्रतिभा होने के वावजूद वे सच्चाइयों को व्यापक सामाजिक परिप्रेद्षय में 
नही पहचानना चाहते। “मनहूत्त बंगला' के पूरे रचना-संसार में मनहूर्सियत वस्तुतः 
आयरन प्लाट में काम करते उस बाबू कथनायक में है, जी दाजिलिग की सैर पर आया 
है तथा उस बंगले में टिकता है। दूसरी यात्रा में वही जाकर किसी प्रकार उस वंजर 
बंगले के प्रति वह अपनी संवेदगा खील देना चाहता है। अगर कथाकार व्यापक सामा- 
जिक परिप्रेक्ष्य मे सोचता तो उसे अनुभव होता कि हमारे समाज में थेंगले जर्जर नही 
हो रहे है, बल्कि भव्य हो रहे हैं। 

“जोपनोयता/ शीर्षक कहानी में देखा जा सकता है कि अविवाहित जीजी के गर्म - 
परत की घटना से विखरे हुए घर के सारे लोग कहाँ-कहाँ से आकर इकट्ठे हो जाते है 
पूरे घर पर आतंक के चिह्न छोड़ते हुए वे इस समस्या को गम्भीर रूप दे देते हैं अर्थात्‌ 
परिवार के सारे लोगों में बिख़राव के साथ एक आंतरिक जुड़ाव भी है। लेकिन इस 
कहानी की मूल वात यह है कि बड़े हो रहे बच्चों को भी यह पारिवारिक तनांव प्रभा- 
बित करता है। लेकिन पढी-लिखी, अकेली जीवन विताती कामग्रार जीजी को गर्भपात 
के बाद इस तरह निर्जीव ओर गूँगी बनाकर पेश किया गया है, मानो इस आधुनिक 
सहिला के लिए गर्भपात कोई बहुत बड़ी घटना हो और जिससे सारी अजित स्वउन्दता 
छीतकर उसे पुन' पुरानी सामंती बेड़ियों से जकड़ दिया गया हो। उस जीजी मे विद्रोह* 
का कोई भाव नही है । 

कहानी का नयापन जव मध्यमवर्गीय संस्कारों तथा मानसिक कल्पना के तनाव 
में जकडने लगा, तो इसकी अनिवार्य परिणति अकेलेपन, व्यथेताबोध, भय, मनहूसियत' 
में ही हो सकती थी। क्थाकार अपने फी बाहरी स्थितियों के दबाव से अलग करना 
चाहता है और कभी-कभी मानसिक व्याभित्तार से भी उसमें ऊब पैदा होती है। लेकिन 
बदलाव की जुभारू चेतना से अलग रहने के कारण वह अपनी पुरानी स्मृतियों और इन 
पर आधारित अनुमानो मे ही खोया रहता है। अस्तित्ववादी अन्यायों में उनका क्षयश्ील 
बोध कुछ ज्यादा ही जागृत हो जाता है, जब वह मृत्यु और अकेलेपन के संत्रास से बोभिल 
हो उठता है। 'सम्बन्ध', 'आत्महत्या', 'याद ओर याद' तथा 'क्षणजीवी' ऐसी ही फेंतासी 
पमिश्चित कहानियाँ है । 

मनहूसियत और भय का अस्तित्ववादी चित्र 'क्षणजीत्री' में और गहरा ही गया 
है। एक बेकार ग्रेजुएट शहर में अपने अवकाश प्राप्त पिता के पेंशन मे मिलने वाले 
मासिक सौ रुपयों में से उन तीस रुपयों की प्रतीक्षा करता हैँ, जो उसका पिता उसके 

« बलक॑ बनने की अभिलापा में हर माह भेजता हे । रुपये मिलने मे काफी दिनो की देर हो 
गई। पर आश्चर्य की बात है कि भूख के इन खूख्वार क्षणों में भी वह धेडविचो और 
आइसकौम के लिए ललचाता है। सिगरेटें पीना नही भूलता 3 पड़ोस की एक विवाहिता 
यवती द्ाति की अँंगड़ाइयाँ देखना चाहता है। सिनेमा के पोस्टर देखता है। वह अति- 
कल्पनाओं से घिरा रहता है कि उसके पिता के रुपये जब तक मनीआडंर से नहीं आ 
जाते, तब तक लगातर दनादन रायफ़लें चलती रहे या पता नही कही पिता ही मर गए 
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हों ! इस क्षयशील कथाचित्र को आगे बढाते हुए ज्ञानरंजन ने अंधकार से जूममे की 
जगह उसमे धेंसने की पतनोन्मुख मानसिकता की अभिव्यक्ति की है--''विस्तृत अंधकार 
पर अपनी दृष्टि को या की तरह से मंडराता हूँ, लेकिन रोमावलियों ने ज्यो मुर्दा रहमे 
की कसम खा ली है। शायद मैं जीवन से छूटा हुआ हूँ । लेकिन जिन रुपयों की मुझे 
प्रतीक्षा है और जिसके लिए मैं हलकान हूँ, उसे पाने के बाद मुझे पूरा विश्वास है कि यह 
नदी मुर्के पुतः रोमाचित करने लगेगी और चुस्त कपडे पहने रेस्त्राँ के स्नाव लोगों के 
बीच घुल जाऊँगा ।' कहानी का अन्त यही हो जाता है । क्षणजीवी बेकार युवक की यह 
इच्छा कितनी वास्तविक है ? 
प्रेम और अकेलेपन के कथाकार ज्ञानरंजन ने व्यंग्य और करुणा के अन्तर्भूत 
प्रवाह के माध्यम से अपनी कहानियों में जिस रोमांटिक जीवन को अभिव्यवत किया है, 
बह हमारे देश में विकसित होते हुए नव-मध्य वर्ग का जीवन है। इसकी सच्चाइयों को 
वे बड़े रोचक ढंग से प्रगट करते है । वदलाव की गरम हवाओ से बेखबर काफी कुछ 
आत्मचिन्तन की मुद्रा में । वाह्य परिस्थितियों के दबाव से अपने पात्रों के मानसिक परि- 
वर्तन को सुनियोजित रूप से रेखांकित करने मे कथाकार माहिर है। उसकी सबसे बड़ी 
अभिलापा है कि समाज मे प्रेम का एक उदार वातावरण हो | सामंती पिताओं से पूँजी- 
बादी लडकों की टकराहट को ही प्रगतिशीलता की सीमा समभ लेने वाला कथाकार प्रेम 
और अकेलेपन के मामलो में भी निष्किय रोमानीपन का शिकार है। “दिवास्वप्ती' में 
बह अपनी पूर्व प्रेमिका श्रीमती मीरा और मिसेज़ भट्टाचार्य से आन्तरिक लगाव रखता 
है। लेकिन भौतिक स्तर पर वह बडा छुई-मुई वना रहता है। यहाँ तक कि डेजी के बारे 
भे पता चलते ही कि वह वाज़ारू है, एक आदर्शवादी प्रेम में वह अकेला हो जाता है । 
“कलह' मे स्वाति का प्रेम भी निष्क्रिय और यूटोपियन भावुकता के रूप मे मिलता है। 
'सोमाएँ' में ही नही 'फेंस के इधर श्रौर उधर' में भी । ज्ञानरंजन ने फेंस के आर-पार 
लगावहीन दो पारिवाश्कि जिन्दगियो का जो चित्र खीचा है, उसमें भागते हुए आधुनिक 
जीवन के सम्मुख सामंती चौहद्टियों के भीतर की बेचैनी अभिव्यक्त हुई है। लेकिन यह्‌ 
वेचैनी उस परिवार के हरेक सदस्य में वगलवाले पड़ौसी के आधुनिक रंग-इंग को लेकर 
हैं। पिता को इस बात का बड़ा दर्द हैं कि वगल वाली लड़की ने सादगीपूर्ण ढग से शादी 
क्‍यों की तथा १ह ससुराल जाने के समय रो क्यों नही रही है। फिर उन्हें बुलाया तक 
नहीं !! उनका लडका भी निष्किय भकुआया-सा है। पूँजीवादी कठोरता तथा सामंती 
संवेदनाओ का ज्ञानरंजन ने निश्चय ही बहुत अच्छा चित्र खीचा है, लेकिन कथाकार की 
अपनी प्रतिबद्धता किस में है ? उसबाग नया परिवर्तनकारी रचना-ससार कहां है ? 
इस नये कहानी-संग्रह मे भी “चुप्पियाँ' एक ऐसी कहानी है, जिसमें रूपानी वेवा- 
कूफी के प्रति तो कथानक सचेत है, पर निष्क्रियता के निराझ्षावाद से वह बुमा-बुझा 
रहता है। गाँव में करन कई बार मित्रों के आमने-सामने पडता है। वह उनमे पूरी दिल- 
चस्पी लेना चाहता है । लेकिन नगरीय जीवन के अपने वाबूपन के पाप वी वजह 
से ही उसमे इच्छा रहते हुए भी जुलेपन और तत्परता का अभाव है । इसी पाप का अनु- 
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भव उसे अन्त में बदरंग साँप और जोंक की शक्ल में होने लगता है। क्योकि जहाँ मिन्‍नो 
का सेवापूर्ण स्नेह गाँव के इक्कड-दुक्‍्कंड दे खेल की तरह मिशछल है, वही करन का प्रेम 
नगरीय कूठाओं से भरा हुआ है । कथाकार का मन ऐसी निशछलताओं में रमा है। उसके 
मन में गाँव तथा पुराने सम्वन्धो से अथाह प्रेम है। लेकिन दुनिया को बदलने वाली 
ताक़तों को वह जिस प्रदार रुठ्लाना चाहता है तभा अपने प्रेम को सामंती यथास्थिति- 
बाद के आयामो में प्रगट करता है--इन जगहों पर ज्ञानरंजन अत्यन्त सीमित अनुभवों 
के कथाकार प्रमाणित होते हैं। तिप्किय रोमानीपन के अथाह निराश्ावाद में डूबी उनकी 
बहानियाँ मोहक लगती हुई भी सामाजिक यथार्थवाद से दूर दिखाई पड़ती हैँ । 
इसका परिणाम घटा कथाकार की भाषा और उमकी मूल क्षयशील चेतना में। 
'पम्बन्ध' में वह सोचता था 'उसके लिए यह उचित ही था कि वह मृत्यु का निर्णय ले 
लेता । वयोकि वह निहायत अनिर्णीत ढंग से प्रतीक्षा करते हुए जी रहा था।' वह स्वप्न 
देखता है । इस “स्वप्न में जो भाषा थी बहू और कुछ नही मेरे भाई की मृत्यु के लिए एक 
तकंपूर्ण विज्ञप्ति सरीखी कोई चीज़ थी +' वह जीवन की कविता भूल जाता है। “आत्म- 
ह॒त्या' कहानी में मन के स्तर पर इस क्षयथ्ील चेतना की काली छायाएँ और गहरी थीं। 
“क्थानायक भले आत्महत्या कर नही पाता, लेकिन इसकी कोशिश जिस रोमानी एब्स- 
(डटी के बोध के साथ चलती है, वह्‌ दर्शनीय हैँ ! नये कथा-संग्रह में भी इस ढंग बी एक 
कहानी है--पाद भ्रौर याद' । इसमें अँथेरे के जबडों के दीच कथानक पुनः बीमारियों, 
लाश और मृत्यु से साक्षात्कार करता है। पश्चिमी शैली मे । कुछ-कुछ अकहानी वी 
प्रवृत्तियों को अपनाकर। ये बार्त ज्ञानरंजन की प्रगतिशीलता को चुनौती देती है और 
किसी मनोवैज्ञातिक जठिलता से घिरे हीने का साक्ष्य उपस्थित करती है । इन्ही कुंठाओं 
की वजह से वर्णन करने तथा कहानी वुनने की कला में अन्य 'स्थापित 'नये कहानीकारों 
की तरह प्रवीण होने के बावजूद ज्ञानरंजन “याद और याद! में ऐसी आरोपित भाषा 
लिखते हैं-- 
बहुत दुबली काया, चिकनाईहीन रहने की अभ्यस्त सोनल अलक, अन्तराल 
देकर छूने, प्रभावित करने वाली सुइक आँखें और साँवले नेत्राँत | कस भी हँगो, तो गाल 
मर डिपल पड़ें, एब्सोट्यूटली नानइम्पीरियस [/ 
पश्चिमी व्यर्थेतावोध तथा आत्महारा प्रवृत्तियों से भिन्‍न इसी कथाकार ने क्षण- 
जोबी' भे संकलित दो अच्छी कहानियाँ दी है--'मृत्यु' और 'श्रनुभव । 'मृत्यु' में 
क्षयश्ील चेतना की जगह गरीब मनुष्य की संघपंशील जिजीविपा मिलती है। साम- 
बहादुर जिन्दगी से जूकता है। सर्वेवंचित हो जाता है । त्याग और अन्तर्मूत करुणा की 
प्रतिमू्ति सामवहादुर। इस मेहनतजीबी की मौत आजादी की जिस आश्या और स्वप्नो 
के बीच होती है, उनमे करोड़ों भारतीयों की आत्मा घड़कती है। पहाड़ी के एकान्त और 
अनाकर्पक तिराहे पर उसकी मृत्यु किसी मेहनती इंसान की साथी-भावना के साथ जूभने 
की सार्थक कथा बन जाती है । “मैं! अथवा कयाकार दुवारा इस पहाड़ी की यात्रा पर 
आया रहता है तथा स्मृतियों से उसकी जोवनोन्मुखो मृत्यु-संवेदना से लगाव स्थापित 
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करता है । 

यात्रा का ज्ञानरंजन की कहानियों में बडा महत्व है। अक्सर इसका इस्तेमाल 
वे काल की ऐतिहासिक दूरी को मापने अथवा चीज़ों को बाहर से देखने के लिए करते 
हैं। लेकित इस बजह से उनकी जआत्मीयता घटने की जगह अधिक ताकिक होती है। 
“यात्रा” कहानी में भी एक मृत्यु-प्रसंग है । दम्मोढा की मृत्यु का तार पाकर एक अफसर 
कारुणिक हो उठने के बावजूद हृदय-रुदन में विश्वास नहीं करता | जब वह घर की 
यात्रा पर निकलता है, तो रुदन में गीले होने की जगह पर दिलचस्प चीजों में भी मजा 
लेता है। मसलन आरकेस्ट्रा, शरावखो री, पारसी औरत के कुत्ते, लिली और गुलाव के 
फूल, महिला यात्री के हिप्स, समोसे-संत्तरे इत्यादि। मृत्यु के प्रति बदलती सामाजिक अव- 
धारणा का यह आधुनिक मोड भी नकली, विकृत और नाटकीय लगता है। कथानायक 
के मन का काले मनोविज्ञान की छायाएँ पीछा नहीं छोड़तो। वह सामने वाले यात्री के 
मरने तथा बच्चे के गिरकर सिर फूट जाने की अस्वाभाव्रिक कल्पना करता है। 'थक जाना! 
मैंने गौर किया है, मुझे सच्चाई के निकट कर देता है।' यह सव की पराजित नेत्रो से 
देखने की आदत है । जनजीवन के पुराने मूल्य छिन्न-भिन्‍न हो गए हों और नए मूल्य 
स्थापित नही हो पा रहे हों, तो इन नेत्रों को दुख भी वेहुदा और ऊलजलूल लगता है। 
शोक-प्रसंगो की कोई निर्धारित स्वाभाविकता नहीं हो सकती। लेकिन इस आधुनिक 
महात्मा को मृत्यु भी एब्सर्ड लगती है। यह ठीक है कि चह नकली झोक नहीं करे। 
सेकित करुणा की अन्तर्धारा पर व्यर्थ चिन्ता का उपभोगवादी पहाड़ भी कितना प्रासं- 
गिक है। कहानियों में सम्बन्धों के वदलाव की यह दिशा कैसी है ? 

ज्ञानरंजन के पात्र बहुत सीमित परिवेश के है और प्रेमचन्द के पात्रों के विकसित 
रूप तो कतई नही हैं । इसी कारण कथाकार के अनुभव भी बहुत सीमित हैं और ये धी रे- 
धीरे 'टाइप' होते गए हैं। लेकित अब तक के इस आखिरी कहानी-सं ग्रह की अन्तिम 
कहानी 'अनुभव' का आखिरी पैराग्राफ़ यह बतलाता है कि अब जाकर तो कथाकार के 
होश खुले है । 

“मैं अपना नाम लेकर अपने को पुकार रहा था--ू है तुम्हारी जिन्दगी को, तुम 
पत्थर हो गए हो। ये देखो, ये असली शहर है, असली हिन्दुस्तान, इनके लिए तुम्हारा 
दिल हमेशा क्यों नही रोता है।' फिर मैंने खडे होकर अपने गालों पर तमाचे मारने शुरू 
कर दिए ! 

फूटपाथ पर सोते हुए असंख्य कामगार बच्चों और मेहनती वर्ग के लोगों को 
देखकर कथाकार को यह अहसास होता है। इससे पहले वह अकेलेपन, व्यर्थता बोध, 
निष्क्रिय रोमानीपन, कॉफीहाऊस, शराबधर, भावुकता पूर्ण अँधमोहों में डूबा हुआ था । 
इन सबकी अन्तिम 'परिणति लायंस वलब के लोगों के द्वारा एक ब्ल्यू फिल्म के त्रीमत्म 
आयोजन मे हिस्सा लेने के रूप में होती है। निश्चित रूप से यह आत्म भर्त्तना और 
तमाचा सिर्फ़ कथानायक के गालों अथवा कथाकार की पिछली क्रथा-परम्परा पर ही 
नही पड़ा। यह उस हिन्दी कहानी का आत्मधिवकार है, जिसका अनुभव-मंसार व्यव- 
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सायिकता और अपसंस्कृति के दलदल में धेमता जा रहा था। यह एक नया मोड़ है। 
भारत की जनता की कहानी अभी अकेले ज्ञानरंजन ही नहीं, बाकी कथाकारों के लिए 
भी लिखना बाकी है! “अनुभव' कहानी का अन्त जितना भी नाटकीय हो, निद्रा में पड़े 
सर्वहारा के सम्मुख पडकर सामंती सम्बन्धों का सारा भूगोल चरमरा जाता है और 
ज्ञानरंजन जनदिशा पकड़ने का हल्का-सा संकेत दे जाते है । 


छ 


कविता में जनवादी बदलाव 


हिन्दी कविता में नयेपन और प्रगतिश्ञीलता का दन्द बार-बार उभरा है। 
रोमांटिक और अस्तित्ववादी चेतना एक तरफ, यथार्थवादी और प्रगतिग्रील चेतना 
दूसरी तरफ । प्रारम्भ मे गद्य के भीतर सामाजिक चेतना अधिक मजबूत रही। इधर 
कविता में सामाजिकाथिक चेतना का दवाव अधिक है और गद्य प्राय. इससे खाली है। 
६७ के बाद से कविता के आधुनिक काल का जनवादी अन्याय सशक्‍त रूप से फंलता है। 
अपनी विसंगतियों तथा सम्भावनाओं के साथ समकालीन कविता में जनता की भावना, 
उसका श्रम, हल-बैल, मशीन, दफ़्तर, पारिवारिक नियति, लडाई की तैयारियाँ तथा 
विविध अनुभवों वाला जीवन उभर कर आया है। जन से कविता में अमूर्त मानव हटा 
है और जम आया है, इसके भीतर एक भारी परिवर्तन घटित हुआ है। 

नई कविता के भीतर मुक्तिबोध मे ऐसा वातावरण उपस्थिति कर दिया था, 
जिसमें जनजीवन की आशा, आकांक्षा और संघर्पों का महत्व बढ़ गया था। मुक्तिबोध 
वी कविताएँ नेहरू युग की सामाजिक जटिलता, पाखण्ड, मानसिक तनाव तथा विषमता- 
पूर्ण जीवन की भयानकता उपस्थित करती हैं। ब्रह्मराक्षस, दिमाग्री गुहा अंधकार के 
ओरांग-उठाग, लकड़ी के रावण, चाँदनी, अंडरग्राउड बावड़ी, काव्यात्मम फणिधर, 
शबदी, लाल मशाल, खण्ड स्वप्नो की अन्तर्कथा, शापश्रष्ट अजीगर्त, परम अभिव्यक्ति 
के रहस्यमय व्यक्ति इत्यादि प्रतीकों के माध्यम से उन्होंने जीवन के विविध रूपों का 
चित्र उपस्थित किया । इनमें नफ़रत, दहशत, भरत्सना, व्यंग्य, प्रेम, आत्मपहचान संशो- 
धन तथा जनक्रान्ति की तैयारियों के अनगिनत रूप है। मुक्तिबोध ने शोषण और अष्टा- 
चार पर आधारित पदनोन्मुख भारतीय सम्पता का सच्चा चित्र उपस्थित किया। 
मनुष्य के जीने की तीखी कोशिशों को वाणी दी। उन्होने फड़फड़ाते हुए, कुछ खलबली- 
सी पैदा करते हुए ऐसे प्रतीकात्मक ओर मिथकीय विंवों को उभारा, जिन्होंने नई आलो- 
चना के मानों को भी प्रभावित किया ।, 


मै ब्रह्मराक्षत का सजल-उर-शिष्य 
होना चाहता 
जिससे कि उसका वह अधूरा कार्य 
उसकी वेदना का स्रोत * 

४ संगत, पूर्ण निष्कर्षों तलके 
पहुँचा सकूं 
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कवि पूर्ण निष्कर्पों तक पहुँचना चाहता है । यह रहस्यसय व्यवित---आलोक- 

स्तात >उसकी परम अभिव्यक्ति तक पहुँचने की कोशिज्ञ है। ब्रह्मराक्षत कवि के 
सास्क्ृतिक अचेतन का मिथक है। ओराग-उटाग पुनरंचित नग्न सत्य है, जिसे कृवि अपने 
गुरु ब्रहाराक्षस के माध्यम से पाना चाहता हैं। यह सत्य कटु है--ओऔरांग-उटाग की देह 
के बाली की भाँति दुर्गन्‍्ध से भरा । यह 'हरी घास” सा युकोम्ल नही है । सत्य की सोज 
ही परम अभिव्यक्ति तक पहुँचा सकती है । ब्रह्मराक्षत हाथ के पंजे से अपनी देह घिसता 
है, वाह-छाती-मूंह छपाछप साफ करता है । अपने तन की मलीनता घोता हैं। यह समूचा 
व्यापार सांस्कृतिक अचेतन के दन्द्र का है। इसकी अहमियत है तथा इसे टालकर हम 
वर्तमात के जीवन-यथार्थ को पकड़ नहीं सकते। काव्यत्मन फणिधर समाज में परि- 
वर्तम लाता है और बरगद की सी गहरी जडता को तीडता है / इस बरगद की पीठ पर 
साटने के लिए कविता को कवि पोस्टर फा रूप देना चाहता हूँ । विद्रोह और इसके दमन 
का चित्र खीचते हुए कवि 'कही आग लग गई, कही गोली चल गई' का विम्ब खड़ा 
करता है। उसका सारा कार्य जनता के खुशहाल भविष्य के लिए है, इसलिए वह “अरुण 
कमल' का प्रतीक चुनता है। मुक्तिवोध ने नई कविता का संत्यसंघर्ष मथार्थवादी सूद पर 
भेला है । उनकी कविताओं को समभने के लिए हमे उनकी मिथक और प्रतीक-पद्धति 
को समझता होगा ) अन्यथा रामविलास शर्मा जैसे आलोचक भी मुक्तिवोध के बारे में 
यही कहते रहेगे--'मुक्तिबोध बाहर की दुनिया से जितना मार खाते हैं, उतना ही उनका 
जादू-प्रेमी , भावुक और भोला मन रहस्यवाद की तरफ तेजी से भागता हैं।” यह मानना 
पडेगा कि मुक्तिबोध के पास जैसी जनदृष्टि है, बसी जनभाषा नहीं है। उनकी अपनी 
आलोचना की सभी मॉगो को उतकी अपनी कविता ही पूरी नही करती, लेकिन इससे 
उनकी कविताओं का महत्व इसलिए कम नही होता, ममोकि इनके पीछे वास्तविक अनु- 
भूति का संसार है। 

दूसरी और शमझेर की कविताओं का रूपतन्त्र काफी बारीक और गूढ़ रहता आया 
है। अपने की प्रगतिशील मानते हुए भी इस कवि ने घुन्धभरे विम्बों तथा प्रकृति-चित्रों 
बे रचना कर सामाजिक आत्ति की प्रक्रिया से लोगों को भटकाने की कोशिश की है। 
झमझेर के ही सानेट का एक अंश है --शमशेर फन मे/कुछ भी तो नया नही है/सव गाया 
हुआ है/पहले ही करण मौनतम एकात के क्षण में/जो सत्य मेरे पास है, मुरकाया हुआ ” 
है --अ्समें सन्‍्देह नहीं कि कई प्रगतिशील आलोचकों ने शमझेर को अतिरिकत रूप से 
लगातार उठाया । १२ वे कविता रूपवादी पुनरुत्यान के प्रति जितने जागरूक रहे, कुछ 
राजनीतिक नारे भी उन्होंने उतनी ही सफलता से उभारे | लेकिन जन-जी वन की विकास+ 
शील सामाजिक चेतना से वे लगभग उदासीन रहे । ऐसी इक्का-दुबका रचनाएँ उन्होने 
लिखी, ताकि उनके कवि का चेहरा प्रगतिशील बना रहे । पर इतमे उनका मन रमा 
नही क्योकि इनकी मूलवृत्ति प्रकृति और प्रेम के बिम्यों में डूवी हुई थी। वे कविता 
सूंतर्ते हैं तथा विम्बों को भाषा पर बेल-बूटो की भाँति काढ़े है। फिर यह मादा भी रखते 
हैं कि यह कविता जनमानस के स्थान से निकले । 
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अवाम को 'राजनीतिक जादूगरियो' से सजग करने की मंगिमा से शमशेर ने 
उपदेश शैली के द्वारा अलादीत वा चिराग कविता का प्रारम्भ किया है-- 


लेकिन जिनके ऊपरी आवरण के अन्दर 

अपार सौन्दर्य कर्म और कमंठता का है 

और जिसकी नींवें बहुत गहरी और पुरानी हैं 

और जो दरअसल पूरी घरती के 

वासियों को|एक साथ/वबाँधे हुए है : वहाँ 

तुम्हारी कला, तुम्हारे शब्दों का जादू, 

बही, एक गहरे तेल स्रोत का 

चिराग, एक अलादीन का नही, हजारो अलादीमों का, 
और एक छहरेजादी नही, करोड़ो शहरेजादियों का 
हुस्न, और खुलशीसेम सिर्फ एक गार का नही 
लाखों गारों के खजानों को लिये हुए है : 

वही जमो । 


मुकितिबोध ने लिखा था--/हम व्यवितवाद के दण्डफारप्य से बाहर निकल पड़े 
है। जिन-जिन स्थानों पर मनुष्य अपनी हित रक्षा मे लीन है, वहां-वहाँ हमारे हित लगे 
हुए हैं। हमारे काव्य का चरित्रगायक आज स्वयं मूर्तिमान यथार्थ ही हो।*' “हम स्वगत 
भाषण और एकालाप से हटकर वार्तालाप की ओर जाएँ, निस्प्तंगता से हटकर संघर्ष 
भें योग दें ।' शमशेर की इस कविता में एकालाप से हटकर वार्तालाप की भूमिका 
मिलती है तथा अलादीन का मिथक अपने तमाम सामंती परिवेश्य-संस्कारों से मुक्त 
होकर उभरा है। लेकिन इसमें जनजीवन के ठौस सन्दर्भ कहाँ है? सच्ची वास्तविकता 
की नीवें बहुत गहरी और पुरानी होती हैं, लेकिन इनके विकास के आधार कविता में 
कहाँ प्राप्त होते हैं? यह चिराग उपलब्धि की सामाजिकता वी ओर इशारा करता है, 
लेकिन इसे प्राप्त करने का वह संघ्षेशील प्रयत्न कविता मे कहाँ ऋलकता है ? कवि 
उपदेशात्मक विश्वास पैदा करके चुप हो जाना चाहता है। 

पुराने कवियों में त्रिलोचन तथा केदारनाथ सिंह ऐसे कवि है, जिनमें नई सूक- 
बूक बराबर अपनी करवर्टें बदलती रही है। प्रकृति, समाज और कला में इन्होने नया 
जनवादी रिश्ता कायम किया है। प्रकृति की तमाम वस्तुएँ और कला के नये रूप जहाँ 
सामाजिक चेतना के मध्य घुल गये हों, केदारनाथ सिंह की कविताओं की पहचान वही 
होती है। उनकी इधर की कविताओं में जीवन के ठोस सन्दर्भो के साथ ब्रिम्बों की प्रकृत 
सामाजिकता विकसित हुई है। जंगल की ओर लकड़ी काटने के लिए अपने कन्धे पर 
कुल्हाड़ी /र्कर बढते आदमी के रूप में कवि 'सूर्य' को देखता है। एक विम्ब के भीतर 
कई विम्बों का समूह पैदा करने वाले केदार 'रोटी' शीर्पक कविता में कहते हैं--- 
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मैंने जब भी उसे तोड़ा है 

मुझे हर वार बह पहले से ज्यादा स्वादिष्ट लगी है 
पहले से ज्यादा गोल/और खूबसूरत 

पहले से ज्यादा सुर्ख और पकी हुई 

आप विश्वास करें/मैं कविता नही कर रहा 

सिर्फ आग की ओर इश्चारा कर रहा हूँ। 


ये नयी कविताएँ यह विश्वास दिलाती है कि प्रतीऊों, विम्बों के भाध्यम से अगर 
ये गहरी और ईमानदार अनुमूति से निमित हो, तो कविता में सामाजिक बदलाव का 
स्वर मित्र सकता है। यह थोये करा| न्तिकारी नारों से अधिक असरदार होता है। 'सूर्यास्त' 
में सूरज का विम्ब नये रूप मे देखें-.. 


मैंने सूरत को देखा 

मैंने एक और लम्बी और सफेद दाढ़ी देखी 

जिसे सूरज लगाये हुए था। 

केदारनाथ सिंह ने रूप पर ज्यादा गहरा काम करके भाव-पौन्दर्य को उभारने 

का प्रयास किया है। पर त्रिलोचन की कविताओं की अजित साधारणता सोच के मूल 
केन्द्र में मनुध्य को स्थापित करके विकसित हुई है। “पहाड और हरे-भरे भाड' से कवि 
का जीवन-संगीत जुडा हुआ है, पर मनुष्य ही है उमके तमाम चिन्तन का केन्द्र। इसकी 
विश्वात्मकता का चित्र है-- 

आगे एक है मनुष्य 

फिर दूसरा मनुष्य 

फिर तीसरा मनुष्य 

इन्हें घेरे और बांधे हुए 

दुनिया के मनुष्य 

इनको छोड़ मेरा कौन 

स्वाभिमान सुनेगा । 


जिलोचन अपने सानेट में अपने बटोरे हुए अनुभवों को बातचीत की भाषा में 
उभारते हैं, जिसके साथ ग्रहरी आ्रासंगिकता भी रहती है। बहुत साधारण बातें । 
बहुत सहज ढंग। त्रिलोचन के साथ नागार्जुन की कविता की तुरन्त याद आती है, लेकिन 
नागार्जुन में सम्प्रेपणीयता अधिक गहरी है, त्रिलोचन में सह साधारण | इस साधारणता 
को पाने में भी कला का श्रम लगता है। भाषा के साथ रचनात्मक मेल-जोल गहराना 
पडता है। युग की प्रासंगिकता को त्रिलोचन सेपाटवयानी की विम्व योजना से पकड़ते 
हैं। कवि अपने कुछ सानेट में नवरोमानी तथा कुछ में यथार्थ का तीक्ष्ण बोध लेकर चलता 
है। इमके पूरे गानेट को तोडकर नही रसा जा सकता | 
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जब आदमी कविता करता है, तो वह जिन्दगी को धुघला करके इससे एक खब- 
सूरत दूरी पैदा करना चाहता है अथवा इससे एक वास्तविक लगाव बनाना ? लोकमुक्ति 
चाहते हुए जूकना, व्यक्ति की संवेदनाओं से घरेलू रिश्ता बनाना, नए अनुभवों को 
पीड़ा से गुजरना और व्यवस्था के तमाम हमलो को एक कवितामोर्चा बताकर नाकाम 
करना--कक्‍्या चाहता है कवि ? पूरा कवि-कर्म इसी बुनियाद पर अपना चरित्र बनाता है, 
कई आदमी इसलिए कवि बुनते हैं कि जिन्दगी का चेहरा और बुक जाये । वे शब्दो से 
जिन्दगी को खदेड़ देते है । रघुवीर सहाय ने कविता को आदमी की जिंदगी के लिए और 
सिर्फ इसी के मूल्यों के साथ स्वीकार किया है। हँसी किसी मौके पर मिर्फ हँसी कभी नही 
रहती। स्वतंत्र हँसी महानगर की वूद-खम्तोट वाली व्यवस्था मे छिन गई है । अब इस 
हँसी के साथ विवशता है । या हेंदी विमी गहरे संकट को अनसुना करके इसकी खाल के 
भीतर सुरक्षित रह जाने की कोई इली है ? 'हँसो, हँसो खूब हँसो' में भारतीय परिवेश 
के आदमी की तकलीफ़ और विवश्ञतरा को गहरे रंग के साथ उभारा गया है-- 'वेहतर 
है जब कोई बात करो, तव हंसो / ताकि किसी बात का कोई मतलब न रहे | और ऐसे 
मौकों पर हंसो जो किः अनिवार्य हो / जैसे गरीव पर किसी ताकतवर की मार | जहाँ 
कोई कुछ नहीं कर सकता / उस गरीब के सिवाय / और वह भी अवसर हँसता है।' 
हेंसी की अभिव्यक्ति कवि ने नई संवेदना के साथ की है । कितना अकेला हूँ इस समाज 
में जहाँ मरता है एक और मतदाता” के रघुवीर सहाय जनता और राजनीति के नये 
संबंधों को परिवेश की मूल्यगत संक्रमणशी तता के परिप्रेक्ष्य मे उभारते है-- 
क्योंकि आज भाषा ही एक मेरी मुश्किल नही रही 
एक मेरी मुश्किल है जनता 
जिससे मुझे नफरत है राच्ची और निस्संग 
जिस पर कि मेरा क्रोध वार-बार न्योछावर होता है। 
प्रतीकात्मक स्तर पर इस कविता को समभने के लिए संघर्परत जनता की नई 
जटिलताओं को समभना होगा, जो नई कविता की “व्यवित' की जटिलताओं से अलग 
है। रघुवीर सहाय का कवि दुनिया की तकलीफों तथा इसकी पेचीदगियों से साधारण 
आदमी की तरह घबरा भी जाता है। उसे देशभक्त कवि, सिनेमाघर. लड़कियों की 
खुशामद-सारी चीजें उबाने लगती है। वह ईइवर से प्रार्थना करता है कि वह उसे छील- 
छील कर उसमे इतनी बेचैनी भर दे कि--- 
मैं इसी तरह निर्वसन सड़क से गुजर जाऊं। 
इस नरन सच्चाई के साथ कविता में आदमी, लोग, जनता को पाने का सवाल 
है। नई कविता का मानव आज 'लोग' हो गया है । राजनीति को भोगती जनता आज 
की भाषा की सबसे बड़ी समस्या है। इससे कविता की प्रतीकात्मकता में अंतर पडा है। 
अब कविता का एक ऐसा चरित्र विकसित हो रहा है, जिसमे जनता की पूरी सामेंदारी 
रहे। जनता का भी क्या मतलब है ? जनता कहने से जो सामाजिक सच्चाई उभरती है, 
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वह कवि की दृष्टि पर निमंर करती है । नही तो जनता कोई अमूर्त्त शब्द नहीं है। 
कहानी की अपेक्षा आज की कविता पर बातचीत करने में खतरे अधिक हैं । 
कविता पर जितना कहा जाता है, उससे अधिक कहने की गुंजाइश हमेशा वाकी रहती 
है। इसलिए आज की कविता की आलोचना एक प्रक्रिया के रूप में चलती है। हम 
देखेंगे कि राजनीतिक मतवाद के स्तर पर कई समकालीन कवियों के बोच आपस में 
लडाई-भगडा हो, तो भी उन अनुभवों के मिजाज के स्तर पर, जिन्हें लेकर ये कविता- 
रचना भे संलग्न होते है, गहरी समानता है । जव वहस कविता पर हो रही हो, तो उस 
ईमानदारी और तत्परता की समीक्षा भी लाजिमी हो जाती है कि किसी कवि ने सड़क 
तथा सार्वजनिक मामलों से अपना सरीकार किस रूप में स्थापित किया है । वह वास्त- 
विक जनसंघ् में शामिल है कि नही । कविता के भीतर से छद॒म त्रान्तिकारिता भी 
उभर सकती है, लेकिन इसका समूचा कोहरा तब छेंट जाता है, जब कविता से संड़क 
के सक्रिय रिश्ते की बात आती है । कविता या तो चुप हो जायगी या यह साधारण 
लोगों के बीच बोलेगी, जूक्रेगी, मार खायेगी, अपमानित होगी। गोलियों से भूनी 
जाकर भी इसको आवाज हर जुल्म से ऊंची होगी ! क़ैद होकर भी यह अधिक मुक्त हो 
जायेगी । इसलिए कविता पर बातचीत करने से अधिक जोखिम का काम है--कविता की 
रचना करना । 
विजेंद्र ने 'कठफूला वांस' मे लोक-स्थितियों की गहरी परख की है। कृपक के 
शोषण को मूल आधार बनाकर हिंदी में कविताएँ कम लिखी गईं। जबकि जनवादी 
अनुभव-लोक से जुडने के लिए कृषक संवेदना से जुड़ना बहुत आवश्यक है। हमारे 
समाज मे अद्धं-सामंतवादी शोपण का जो चक्र भयानक रूप से स्थापित है, ८प्तके 
खिलाफ़ विजेन्द्र की कविता खड़ी होती है ।कविता मे विवरणों तथा वणेनों की प्रचुरता 
है, फिर भी यह पाठक को संवेदित करती है। गाँवों के पुराने मिथकीय विश्वासों की 
खंडित करती हुई कविता अब नये विवेक के साथ उभरतती है-- 
इसी जगह जख-जखिनी पड़े मिले / यही नोह खुदा / यही का भवन फीकता / 
यही कालीदह सड्‌ रहा | यही रमण रेती में लुबक चली / यही गोबरधन धचक गया । 
अब कोई रास नहीं / यह चीरहरण नही / आखखें खोलो / नया विवेक जन्मता है-- 
कविता से |--बड़ी खौफनाक शकलें किये खडी हैं भाड़ियां / इसी जगह वानासुर 
पिंटे | इसो ठौर खोडव वन जला / अब केवल राख है | कोई चिन्गारी नहीं। 
विगत दिनों संस्कृत और हिन्दी साहित्य पर एक आरोप यह उभर कर आया 
कि इनमे चरितनायक प्राय: द्विज रहे है तथा ये समाज के दलित लाछित वर्ग की भाव- 
नाओ का प्रतिनिधित्व नही करते | सामंती मिथकों के माध्यम से काव्य में सामाजिक 
इोपण का काव्य हो अधिक लिखा गया है वाल्मीकि से लेकर कालिदास या तुलसी- 
दास से लेकर प्रसाद तथा अद्यतन कवियों ने भी उच्च-वर्ण तथा वर्ग के चरितनायकों को 
ही आधुनिक सन्दर्भों में वाणी दी है। फलत: वास्तविक जनसाहित्य नही उभर “पाया 
है। इस आरोप में यह सच्चाई जहूर है कि राजतंत्र तथा सामंतवाद की व्यवस्था वाले 
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हमारे देश में जिस तरह का सहित्य-सूजन हुआ, उसमें कला-दर्शनगत जितनी गंभीरता 
रही हो, पर यह सबके हित का साहित्य नही था। हो भी नहीं सकता था, क्योंकि 
सामंतवादी समाज व्यवस्था में स्वाभाविक रूप से साम्ती मूल्यों और चुद्धतावादी 
कला की प्रधानता होती है । दूसरी बात यह है कि साहित्यकार-कलाकार अक्सर उच्च- 
वर्म से अथवा द्विज-समाज से आये | ये दलितो-पीड़ितों की भावनाओं को अपनी वर्ग- 
सीमाओं तथा उदारता के भीतर ही प्रकट करते थे। धर्म और कला में सामंती मूल्यों 
की ग्रघानता इसी वजह से थी । लेकिन इसी कारण किसी साहित्य का अध्ययन वर्जित 
नही हो जाता, क्योंकि इसके भीतर भी सामाजिक विकास का इन्द्वात्मक इतिहास 
प्रकट होता है । दूधरी ओर सं साहित्य ने अपने युग को जो चुनौतियां दी, इन्हे हम 
किस प्रकार मूल सकते हैं ? आधुनिक हिन्दी साहित्य मे समाज के दलित-उपेक्षित वर्ग 
की तरफ नये सिरे से ध्यान गया हैं। दलित-शोषित वर्ग की भारतीय जनता ही अब 
जीवन-मुल्यों मे व्यापकतर परिवतंन की आधार है। सामाजिक संघर्ष के विकास के 
फलस्वरूप जीवन-दृष्टि भी बदली है। 

नागार्जुन की 'हरिजन-गाथा' मे दलित जीवन की भावनाओं की ब्यंग्यपूर्ण तथा 
प्रखर अभिव्यक्ति हुई है। सेकड़ों वर्षो से इनके ख़िलाफ़ प्रवल वर्ग की साजिश चलती 
आई है तथा लोग सहानुमूति में घडियाली आंसू वहाकर रह जाते हैं । इधर हमारे 
मुल्क की सामाजिक व्यवस्था में यह अंतविरोध तीव्र हुआ है और इसकी उपेक्षा नहीं 
की जा सकती | कवि ने इस कविता में इस सच का उद्घाटन करने का प्रयास किया 
हैं। सन्दर्म उस घटना का है, जिसमें तेरह हरिजन जिन्दा जला दिये गए थे । लेकिन इसे 
अपूर्व बतलाकर कवि अपने को किप्ती राजनीतिक पभ्रचारवाद का शिकार वना लेता है--- 


ऐसा तो कभी नही हुआ था कि 
एक नही, दो नही, तीन नही 
तेरह के तेरह अभागे 

अकिचन मनुपुन्न 

जिन्दा 'कोंक दिये गये हों 

प्रचंड अग्नि की विकराल लपटों में 
साधन-संपन्‍न ऊंची जातियों वाले 
सौ-सौ मनुपुत्रों द्वारा । 


'कालीदास' जैसी कविताओं से 'हरिजन-गाथा' तक नागार्जुन मे कविता को 
सामाजिक जनवादी वदलाव से संयुक्त रखने की बरावर चेप्टा की है। धीरे-धीरे इनकी 
कविता का स्वर प्रचारवादी होता गया है और संवेदना का स्थान 'मारा ने ले लिया 
है, पर कविता को जनवादी व्यक्तित्व प्रदान करने मे नागार्जुन का योगदान इस आधार 
पर स्वीकार करना चाहिए कि इस कवि ने कविता को उथले अर्थ मे ही सही, एक दृष्टि- 
संपन्‍त और संबर्यशील व्यक्तित्व प्रदान किया है। इसका नारा भी कुछ हद तक एक 
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भोगा हुआ नारा था, ह॒वा में आधारहीन उछला हुआ नारा नही । इससे कविता में एक 
चरमराहट आई है । जनकविता के लिए यह एक प्रभावकारी बात होती, अगर इसमें 
हल्कापन तथा ढुलमुलपन नही आया होता । 'इंदुजी इंदुजी क्या हुआ आपको' या 'ओ' 
काली काली महाकाली महाकाली 'ओ' मार मार मार वार न जाये खाली' जैसी सतही 
कविताएँ कवि को मदारी बना देती है। कविता को तमाशा | 

विष्णुचंद्र शर्मा की कई कविताओं मे कविता को उपरोक्त प्रकार से ही जन- 

वादी व्यक्तित्व प्रदान किया गया है। लेकिन यह कवि अपेक्षाकृत अधिक गंभीर है और 
भाषा का इस्तेमाल सधे हुए हाथो से करता है। उसने भाषा को बहुत संभव है कोई 
मया रूप नही दिया हो, लेकिन इसे देनन्दिन की मानवीय तकलीफ़ से जोड़ने की चेप्ठा 
की है और इसके भीतर विद्रोह के सूत्रों को भी इकट्ठा किया है। वेसे कही-कहीं यह 
कवि नागार्जुन की मंगिमा अपनाता है। लेकिन वह अपने विद्रोह के स्वर में कहता है-- 

फोडकर फेंक दो अपना चेहरा 

एक बार 

कृटी-फटी सनदों, अभिनंदनो और चेहरों की 

इस कूडागाड़ी का 

अकेला मैं सारथी नही हूं । 

न उसकी कूडागाड़ी किसी के आंगन का तुलसी का बिरवा है और न वह अपने 
आंगन को मछली-वाजार की तरह संसद के व्यर्थ शोरगुल मे तब्दील करना चाहता है। 
'जानवर-तंत्र” में विभिन्‍न पद्यु-पक्षियो के माध्यम से समकालीन राजनीति का नये मुहा- 
बरों के साथ भंडाफोड़ किया है। कैसे दासन और जीवन में जानवर-तंत्र प्रवेश करता 
जा रहा है, इसका एक मिथकीय चित्र इस प्रकार है--- 

बोला उल्लू। बडे-बडे देशो ने लिख रखे है भूठे पके ऊलतंत्र 
के गाने 

गीध तुम्हारा तीस साल का गीघतंत्र है बड़े-बड़े देशों का अपना 
मीठा, कड़वा, तीखा, खट्ठा मेरा ऊलतंत्र है 

नमक-मिच का भल्‍्ला तेरा गीधतंत्र है 

मैं हूं दिन का बैरी आधे घर का 

तू है आधी रात सफर की 

हम दोनों का प्रजातंत्र है कड़वा इन्द्रायण का ही फल । 

मर्वेदवर वी कविताएं व्यकितिगत स्वाधीनता, रूपनंत्रबाद, काब्यात्मक अहूं 

तथा अंतविरोधपूर्ण रोमानीपन इन चार तत्त्वो को मजबूती से लेकर चलती हैं। लेकिन 
जैमे-मैंस हम कवि की अगली कविता वी ओर बढ़ते जाते हैं, उनमें सामाजिक बदलाव 
या आग्रह गहरा होता हुआ पाते हैं। इस रचनात्मक विकास के संदर्म में ही सर्वश्वर के 
याण्य की पहचान होनी चाहिए। “'ुआनो नदी तथा “जंगल या दर्द में वे नई कविता 
तथा जनवविता के फेंस पर खड़े हो जाते हैं। 'वुआनों नदी” के आंगतिक परियेश के 


कविता में जनवादी बदलाव : ११७ 


भाध्यम से कवि ने एक उपेक्षित-अपमानित गांव की आत्मकथा उठायी है। इस नदी के 
किनारे तथा इससे सदे शहर में तमाम तरह के सामाजिक अपराध होते हैं। लेकित कवि 
मानता है कि हर अँधे रा खुद रोबनी को जन्म देता है तथा अंधेरे से निकल पडो, तो 
अंधेरा नहीं रह जाता । लेकिन खतरे का निशान जब सामने है, 'कुआनो नदी” तैयारी 
की कविता हैं या मौन की ? “कुआनो नदी' प्रतिरोध और दमन का एक सामूहिक बिब 
लेकर उपस्थित होती है-- 
अब हम मुजस्सिम असंतोष हैं 
पारा किसी चुटकी मे नहीं आता 
तुम अभी फँसला नही ले पा रहे हो 
मैं ले चुका हूं, जाता हूं 
पर याद रखो 
फँसले पर न पहुचा हुआ आदमी 
फैसले पर पहुंचे हुए आदमी से 
ज्यादा खतरनाक होता हैं | 
सामाजिक संदर्भो वाले विवों के इस्तेमाल से सर्वेश्वर की कविता में एक प्रख- 
रता पैदा होती है। कवि गंवई चित्र भी खीचता है। लेकित “जंगल का दर्द,' कुआनी नदी' 
की संभावनाओं को धूमिल कर देता है 'काला तेंदुआ', 'कुत्ते,, 'मे डिया', 'आग', “मूख' में 
जनचेतना की अभिव्यक्ति मिलती है । लेकिन कई कविताएँ ठीक-ठीक रोमानी भी नही है' 
फिर भी सर्वेश्वर की कविताओं का विकास निरंतर सामाजिक चेतना की ओर हो रहा 
है । कवि ने साधारण-जन के करीब जाने की अपनी दृष्टि विकसित की है--- 
तुम घूल हो 
पैरों से रौदी हुई घूल 
बेचेन हृवाओ के साथ उठो, 
आधी बन 
उनकी आंखों मे पड़ो 
जिनके पैरो के मीचे हो । 
धूमिल ने कविता में हिसा उछाली है तथा कविता में शहरी संस्कारों का परि- 
चम दिया है, पर कविता को जनवादी व्यक्तित्व देने के लिए धूमिल ने पुरानी परंपरा 
को ही नही तोड़ा, कविता की “गंवार आदमी का वक्‍्तव्य' भी बनाया। इसे लोक-संवे- 
दना के भीतर से स्वीकार किया । मुक्तिवोध ने कविता में राजनीतिक और मासदीय 
जीवन की विडंबनाओं को जहां तक पहुंचाया था, घूमिल समेत अनेक जनकवियों ने 
बदलती हुई राजनीति के संदर्म में आदमी की ऊव, यातना, निराशा, खिजिआहट, भाग- 
दोड़, नफ़रत तथा झोपणमूलक परिस्थितियों की जटिलताओं को नई कलामावना से 
अभिव्यवत किया है। घूमिल की कविता ने आजादी, गरीबी हटाओ, जनता तथा 
सप्ताज की प्रगति के नाम पर चल रहे बवंर तथा भारी दहब्नत उत्पन्न करने वाले 
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प्रहसनों की चीडफाड़ की । वैसे घूमिल की कविताओं में विद्रोह को चेतना ही सर्वोपरि 
है, क्रान्ति की नही । और यह अकेले आदमी का विद्रोह नही होकर, आदमी का अकेला 
विद्रोह है । विद्रोह के साथ ईमानदार अकेलापन है--- 
नहीं अपना कोई हमदर्द 
यहां नही है 
मैंने एक-एक को 
परख लिया है 
मैंने हरेक को आवाज दी है 
हरेक का दरवाजा खटखटाया हैँ, 
मगर वेकार'** 
मैंने जिसकी पूंछ उठायी हूं 
उसी को मादा पाया है । 
एक गद्दीनमीन औरत के सामने भारतीय दरिद्व की व्यथा क्या रंख अर्ति- 
यार करती है, सवाल यही हूँ । जनतंत्र की खंखड़ राजनीतिक स्थितियों का चित्रण 
इस कवि मे व्य॑ग्यपूर्ण शैली में किया हैँ । वह अकाल और दुख का करण विंव उपस्थित 
करता है। दुनिया को बदलने का उसमें गहरा माह है। वह लालटेन की लौ तेज कर इसे 
पेड़ पर गडी हुई कील पर टाग देने के लिए कहता है । कविता गाँवों में उज।ला करने के 
लिए है, तो उसकी भाषा मे शहरी मध्यमवर्गी4 संस्कार घूमिल ने क्यों पैदा किए ? लेकिन 
यही पेट कभी भुक्तिबोध का वटवृक्ष था। यह्‌ उस संस्कृति की तरह था, जिसकी जड़ें 
जमीन के भीतर गड़ी हुई है, लेकिन अपनी आदिम गंदगी में यह जड़ और यथास्थिति- 
बादी है। धूमिल का तंत्रवोव उस जन को बेहतर जीवन देने के लिए है, जो अपनी 
गरीबी-मूख की आदतों के आगे लाचार है । 
लेखक और आलोचक' नाम की अपनी किताब में जार्ण लूकाच ने जिन्दगी के 
साथ-साथ साहित्य के आत्मजमत और वस्तुजगत की ठोस समग्रता की बात की हैं) 
आगे बतलाया है कि 'रोजमर्रा' की चीजों को साहित्य में लेना बहुधा व्यक्तिगत आग्रह 
लेकर चलता है और यथार्थ का बोध नही कराता | समय और वर्तमान की महान्‌ चुनौ- 
तियों से सामना करते हुए मनुष्य की सफलता एवं विफलता के सन्दर्भ मे 'क्या और 
कैसे की एकता का सवाल ही प्रधान रूप से रहना चाहिए।” लूकाच का यह कथन सही 
है कि रचना से क्या और कैसे की एकता स्थापित होनी चाहिए। लेकिन रोजमर्रा की 
चीजों से जम-यथ।र्थे का सरोकार नही मानना बहुत बड़ी भ्रान्ति है। रोज-रोज की चीजें 
यूद्दी सामने नहीं आती । उनके पीछे ऐतिहासिक ताकेतें रहती हैं तथा किसी बड़ी व्य- 
बस्था, घटना, सामाजिक चुनौती से अपना संवध रखती है | अपनी स्थानीयता, तात्का- 
लिक बातों तथा अत्यत सागान्य चीजो को भी जीवन के यथार्थ के रूप में पकड़ना 
आसान काम नही है। यू ही वेरोकटोक स्पेक्षित गुजरते हुए सामान्य जिन्दगी के यथार्थ 
तथा जिन्दगी के सामान्य यथार्थों को भी रचमात्मकता की गहरी संग्ति एवं युग की 
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ऐतिहासिक प्रासंगिकता में रखकर कविता ,मे अयनाया जा सकता है। यह रच- 
नात्मकता कौ कमी है, अगर ये चीजें कविता की भूमि पर भी मामूली एवं निरी 
वैयब्तिव बनकर रह जाती है और इनके माध्यम से गहरी जनभावना की अभिव्यवित 
नही हो पाती । आज की कविता के सामने रोजमर्स की चीजों को चुनने की स्वतन्त्रता 
है, बशतें ये चीजें रचनाकार ने ईमानदारी से कविता के भीतर ली हो। यह ईमानदारी 
'स्वतंत्रता की सामाजिक प्रतिबद्धता की भूमि पर विकास' से मिलती हैं। आज युग अगर 
विरोध का दर्शन लेकर खड़ा हुआ है, तो इतने तीखेपन से भाषा को एक मजबूत हथि- 
यार इसीलिए बना सका है कि इसके दिमाग में आदमी देश-दुनिया का छोटा-मोटा ही 
सही, एक नवशा जरूर है, जो उसे खडा होने के लिए जमीन देता है। इसके समीप 
आलोचना को आत्मीय ढंग से आना होगा । 
दूधनाथ सिह के कथिता-संग्रह "एक और भी आदमी है' में जानवरों की एक नई 
भीड़ मिलती है। इघर कविता में जानवर खूब आने लगे है । यह इस वात की ओर संकेत 
है कि समाज में अमानवीय स्थितियां तेजी से बढ रही है । अब जानवरों का आदिम 
बनैलापन हमारी संस्कृति का वस्त्र बनता जा रहा है। इस संग्रह की कविताओं मे दूध- 
नार्थतिह का च्रासद, सामाजिक स्थितियों के प्रति क्रोध स्वाभाविक रूप में उभरा है। 
तेकिन कही-कह्दी व्यक्तिगत आग्रह अथवा अकविता की छायायें प्रवल हो गई है। 
'तैमूरलंग' के माध्यम से कवि ने उस्त दुर्दम अत्याचारी की अपंग निरंकुशता की कथा 
उठागी है, जो नये नगरों, नई सम्यताओं की खोज में निकल गया। पर तैमूरलंग एक 
विजेता नही, अब एक हारती हुई व्यवस्था है। 'कालिदास' में आतंकपूर्ण मौन की 
स्थिति और परम्परा से प्रतिरोध की भावना अभिव्यंजित हुई है-- 
मौन के विराट अद्वत्य से जो 
मुझे ले गये---वाक्‌ और अर्थ 
के समुच्चय बोध तक--वे 
मेरे गुरुजन नही थे 
अपने ही जर्जेर, अय्याश वाग्जाल से पराजित 
स्तंभित। मदांध 
मंगे। विरुप । विक्षिप्त। भयात्रांत 
वे दिशाहारा थे । 
कवि के लिए युवा-खुशवू ही एक आस्था है। युद्ध के निरर्थंक इंतजार की 
जगह वह महावबलिपुरम का विशालकाय अजानवाहु देखकर जानना चाहता है--कहां 
है टूटूकर बरसता हुआ घनघोर संघर्ष ?' आक्रमणों से घिर जाने के कारण कवि की 
स्थिति कभी-कभी दयनीय-सी हो जाती है। लेकिन यह संबंधों के चनकलीपन और संस्कृति 
की कुरुपताओं पर भारी वेचनी प्रगठ करता है। दुधनाथ सिह की कविताओं मे इतिहास 
और काव्य के पुरुष ही मिथक के ढाचे में अभिव्यक्तर हुए हैं। फंतासी के मर 
कवि अपने आंतरिक विक्षोम को झासन व्यवस्था की शइखलाओं के खिलाफ ७ रह 
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है। कविताओं में बुनावट तथा विंबों का फैलाव इतना ज्यादा है कि संवेदनात्मक अनु- 
भव कई स्थलों पर दव गए है । कविता पर कारीगरी का यह आरोपण 'सुरंग से लौटते 
हुए, में भी है। लेकिन कवि संघर्ष रत इंसान की भावनाओं से जूमने के लिए तैयार है--. 
लेकिन एक और भी आदमी है 
जो चला जाता है 
इतिहास की काली चट्ठान के भीतर सौलता हुआ ज्ञांत 
कोई चाहे तो उसकी काली चमडी के भीतर 
चकमक पत्थर की तरह चमकती हड्डियों से 
बच्चों को गिनती सिखा सकता है 
कोई अगर चाहे तो उसके चेहरे मे 
हिन्दुस्तान का नक्शा 
बडी आसानी से पकड़ सकता है । 
कुछ ऐसे कवि है, जो अकविता के दौर के है। लेकिन इन्होंने परिस्थितियों के 
बदलाव को स्वीकार करते हुए अपनी रचनाओं को नई जवोन्मुस्त दिश्वा में मोड़ते की 
कोशिश की तथा अपने विद्रोह को एक राजनीतिक आधार दिया। सकलदीप सिंह 
उनमें एक हैं। अपनी एक कविता में पूजीवादी-साम्राज्यवादी शत्रुओं को रेखांकित 
करते हुए वे कहते है--'मेरा दुश्मन वह बाजार है । वाजार की ऊंची आवाज है। हथि- 
आरों की सनसनाहट है।' 
अनुभव से विचारों को अलग करके लिखी जाने वाली कविताओं की भाषा 
यथार्थ का स्वच्छंदतावादी आयाम प्रस्तुत करती है । इसे हम रोमांटिक यथार्थ भी कह 
सकते है। यथार्थ के स्थान पर तब यूटोपिया ही प्रधान हो जाता है। दूसरी ओर 
विचारधारा के साथ अगर वास्तविक जन-अनुभव नही हैं, तो कविता की रचना-प्रक्रिया 
भेसंप्रेषण की समस्या नहीं होती। विचारों के काव्यानुवाद की समस्या होती है। 
विचार कह अथवा समझा दिए जा सऊते हैं, कविता कही अथवा समझाई नहीं जा 
सवती । इसका अनुभव किया जाता है। इससे सवेदित हुआ जाता है । लेकिन हर रचना 
कही गहरे मे एक विचार भी होता है । ऐसी कविताओं मे संप्रेपण की समस्या भाषा की 
समस्या के रूप में उठती है। काव्यभापा के लिए अगर आज जनभापा की मांग बढ़ी है, 
तो इसीलिए कि कवि समाज वे अनुभवों के साथ जुड़े । इसके ,नये विश्वासों को ब्यवत 
करे। 
पत्राति और कविता सगी बहनें हैं, मगर ये दो चीजें हैं। जनकविता जनत्राति के 
लिए संधर्षों तथा इसके बीच अजित हो रहे व्यापक अनुभवों का सिर्फ आईना नही होती, 
यह एक हथियार भी होता है। अज्ञेय ने अपनी कविता में जो चेहरा तैयार किया था, 
उसमे वैभवपूर्ण प्रद्धति अधिय है, मुक्तिवोध की कविताओं में अवचेतन अधिक है, आज 
की बबिताओं में जनता का संघर्ष अधिक शामिल है। देश और जमता की हालत वी 
बदनने के लिए सड़ाई ज़रूरी है, यह बहुत में लोग मानते होंगे। पर अभी भी कविता 
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की दृष्टि से इस लड़ाई को अछूत समभने वाले लोग भी कम नहीं हैं। 
लीलाधर जगूड़ी ने सत्ता को मदान्धता तथा कुर्सी के कुचक्र की पहचान बनाते 
हुए कुर्सी के आसपास सुलगते लावे के साथ कविता की भाषा को खडा करने की जरूरत 
महसूस की है। लेक्नि राजनीति तव साफ होती है जब यह अपनी जड़ों के लिए जनता 
की माटी से खुराक लेती है। पुनः उस माटी को वह संस्कारती भी है। इसे खराब होने 
से बचाती है। लीलाधर जगूडी की कविता जानती है कि यह पृथ्वी उनकी है, जो इसे 
खोदते है, पेड लगाते हैं और इसे टूटने से बचाते हैं। इसे संवारते हैं। वस्तुत; आठवें 
दशक की कविता देश में शासन के जालिम अत्याचारों तथा व्यवस्था की मजबूत साजिश्ञों 
के खिलाफ पूरी ताकत से खडी होनेवाज्ली कविता है। पिछले तीसाधिक सालों से इस 
व्यवस्था तथा शासन व्यवस्था ने अपने को निरंकुश कर लिया है, साथ ही जनता पर 
अनगिनत जुल्म किए है। कविता इन सब मामलों में कही वैचारिक भटकावों से बंधी, 
और कही जनता की विचारात्मक संवेदना से जुड़कर खुला हस्तक्षेप बनकर विकसित 
हुई है। इस सिरे से उस मिरे तक लडती सम्पूर्ण जनता की भावनाओं को इसने 
प्रतिविम्वित किया है। कवि ने 'वलदेव खटिक' के माध्यम से उसी साधारण मनुष्य को 
ऊपर उठाया, जो एक विचार तथा लड़ाई के विकास के क्रम में कौओं पर गोली चलाता 
है और पागलपन में फरार हो जाता है। इस कविता के माध्यम से कवि ने समकालीन 
व्यवस्था को बेनकाब कर दिया है। लीलाधर जगूड़ी ने इस परिप्रेक्ष्य मे भापा के लोक- 
बादी संस्कारों के साथ कला के बदलते हुए मिजाज की भी पहचान की है। पेड़ के एक 
सार्थक प्रतीक के माध्यम से जनता के संग्रामी व्यक्तित्व का चित्र खीचते हुए कवि ने 
इस बात का पूरा ध्यान रखा है कि कविता के विम्बात्मक ढांचे में जिन्दगी की भाषा 
ही लहलहाए-- 
अपने सारे शरीर को कारखाने की तरह सं भाले हुए 
टहनियो को बन्दूक की तरह ताने हुए 
उसने अपनी जड़ों को फौजी कतारों की तरह वेंटकर 
मिट्टी की तबियत पर मोर्चा बांध दिया है. 
आओ और मुझे सिर ऊंचा किए हुए 
उससे ज्यादा आत्मनिर्मर कोई आदमी बताओ 
जो अपनी जड़े फैलाकर 
मिट्टी को खराब होने से बचा रहा हो । 
कविता मे प्रकृति को अस्वीकारने की प्रवृत्ति इधर की कविताओं में मिल रही थी । 
पुराने कवियों के लिए प्रकृति बहुत प्रिय थी । लेकिन लीलाधर जगूडी का 'वेड' हो, मल- 
यज की “रान' अथवा 'सुबह', कुमारेंद्र पारसनाथ सिह का 'सूर्य ', धुवदेव मिथ पापाण की 
“गांव की बहती हवा, आलोक धन्वा का 'जंगल','पंचदेव की 'चिड़ियों की चहक भरी सुबह, 
केसरी या 'निरपरिचित सूर्य, श्रीराम निवारी का 'पेड़,' देवेन्द्र कुमार का 'गांव', रवीरद्र 
भारती की 'जमीन' अथवा शिवमंगल सिद्धान्तकर की 'मिट्टी'-इनमे प्रद्तति कविता को 
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चबाती नहीं । यह कविता को एक जुमारू-आत्मनिर्भर व्यवितत्व देती है। प्रकृति 
आदमी को पलायनधर्मी भी वनाती है तथा दूसरी ओर संघर्ष की प्रेरणा देती हुई आदमी 
की तमाम कुठाओं-पशजयों को खोल देती है। उसे विजय की ओर बढ़ाती है। अब 
सवाल यह है कि कविता का प्रकृति के साथ सलूक कैसा है। निश्चय ही जनकविता मे 
यह सलूक बदला है। प्रकृति मारमिक होने की जगह, योद्धा के रूप में उभरी है। 

प्रकृति से जनवादी कवि के सलूक के बदलने तथा इसे हेय समभने की जगह पर 
इससे एक जनवादी रिहता कायम करने का मतलब है मनुप्य की अपराजेय अपरिमित 
दक्ति को अभिव्यक्ति देना। इसके स्नेह और राग के संसार को वर्ग-एकता की जमीन पर 
पहचानना । विभिन्‍न जकड़नों से मुक्त और विस्तृत होना । प्रकृति के किसी भी उपादान 
की हम लें तथा विश्लेपित क रें कि विभिन्‍न कवि ने, मान लें,'बादल' को किन-किन भाव- 
रूपों में चित्रित किया है, तो हम मानवीय सोच के इतिहासों का पलटना भी देख सकते 
है। 'मेश्रदूत' में कालिदास ने लिखा 'भतुंमित्रं प्रियमविधवे विद्धि माम्बुबाहं तत्संदेशहर्दय 
निहितेरागतं त्वत्समीपम्‌ ।' मधुर घीर गर्जन के साथ यक्ष के विरह का संदेश लेकर 
नाटकीय भावनात्मकता प्रगट करने वाला यह मेघ सामंती अनुभवों का प्रतीक है। 
“किसी अश्रुमय घन का हूँ कन' मे महादेवी की अंतर्भूत करुणा । 'ब्ीड़ा कौतुक करते छा 
अनंत उर मे नि शंक' मे विप्लव-भय के घोष से भरे हुए पंत के शिक्षणीय आध्यात्मिक 
बिंब । 'जव सावन घन सघन वरसते' मे प्रसाद के अतीतोम्मुखी सौन्दर्य चेतना के 
बादल । तथा “जीर्ण बाहु है जीर्ण शरीर । तुझे बुलाता कृपक अधी र । ऐ विल्पव के वीर' 
में जीवन की सार्थकता लिए हुए निराला का क्रांतिकारी राग । बादलों के इन भिन्‍न 
प्रयोगों से मनोदशा की भिन्‍नता भी परिलक्षित होती है। नई कविता के कई कवियों ने 
नव-रोमानी तेवरों के साथ बादल का विबात्मक चित्र उपस्थित क्या है। 

'वसन्‍्त के बादल' मे शिवमंगल सिद्धांतकर ने हजारों-हजार साल के सीखचों 
को तोडते हुए विजली उग्नलने वाले बादल को अपनी लम्बी कविता मे अभिव्यवत किया 
है। बादल मनुष्य की जीवनी शवित से भी आगे बढ़कर संघर्ष शक्ति में रूपातरित हो 
जाते है-- 

सत्य ही वसंत के बादल जब बजते है 
जादू की छड़ी लस़्क जाती है 
सापों का सुंदर वन कालीदह दग्ध हो पड़ता है 

राजनंतिक संघर्ष के नवसलवादी संदर्भ मे कविने इसे बंगाल की खाड़ी से 
उठाकर हिमालय भेज दिया है। शब्द तक कविता हमेशा अधूरी होती है। झिवमंगल 
सिद्धातवर ने शोपण और जुल्म से लडती जनझक्ति की पहचान कविता की भाषा भें 
की तथा इसे लड़ाई की एक खोज के रूप मे विकसित की । “आग के अक्षर! की कवितायें 
गांवों-खेत-शहर-कारसानो की जिन्दगी से जुड़कर लिखी गई है। कविता के भीतर से 
संकल्पी आएं भांकती हैं। एक चुनौती, एक संकट, एक दहाड़, एक करुणा, एक बिंव, 
एक उत्तेजना के साथ । प्रतीको का सामाजिक संसार तथा विभीषण, नादिस्शाह, 
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हातिमताई, पुण्डरीक, चाणक्य, हथौड़ा, भीष्मपितामह इत्यादि के द्वारा कवि आज की 
स्थितियों को ठोस ढंग से समझना चाहता है । वह हथियार बन्द लड़ाई की माँग करता 
है, जो भुखमरी तथा गरीबों के सिलाफ देश में भभक उठी थी। संघर्ष में अपने प्राण 
त्याग देने वाले शहीदों के मन में किसी व्यक्ति से कम देश-प्रे म नहीं था, पर जब तक 
जनता के मन में हिसा की लड़ाई के प्रति आस्था उत्पन्न नही होती, कविता में इसकी 
बातें करना अनावश्यक है। यह गमले में क्रांति बोना है। हिंसा बोलने की चीज नहीं, 
करने की चीज है । उसी तरह अहिंसा भी । पिछले तीस सालों से गंधी और अहिंसा 
के नाम पर हजारों युवकों के कत्लेआम हुए । शासन ने जुल्म ढाहे, तो उनके ऊपर जो 
लुटेरों, मुनाफाखोरों, झोपकों और भ्रप्टाचारियों के खिलाफ आवाज उठाते थे। '६७ से 
परिवर्तन की जो संयुवत प्रक्रिया चुरू हुई है, उनमें आंदोलन के लिए हिसा अथवा शांति- 
पूर्ण आंदोलन में क्रिमी का चुनाव करना है, तो यह चुनाव जनता करेगी। कवि को 
प्रतिरोध की किसी निर्धारित मूमिका के स्थान पर इनकी यथार्थवादी संयुक्त भूमिका 
की सीमाओं और संभावनाओं की पहचान करनी चाहिए, ताकि जनता की व्यापके 
भावनाथों को अभिव्यक्ति मिले। 

भजहल की युछ पंवितयां थी--जब उत्पीडित मनुष्यों की चीखोपुकार आकाश- 
पाताल मे नही गूंजेगी, अत्याचारी का खड़ग इस युद्धक्षेत्र में दूट जाएगा, यह विद्रोही 
उसी दिन थकेगा उसी दिन होगा झ्ांत ! जनवादी साहित्यकार का संघर्ष इतना लम्बा है। 
उपल ने अपने विधों के माध्यम से साधारण जन की पीड़ा की संवेददशील अभिव्यक्ति 
की है। कहीं-कही इनकी कविता चुप होकर भी बहुत कुछ कह जाती है। इसके 
भीतर एक तीसा स्वर फूटता है। भयानक अमानवीयता के बीच उदित होती 
तानाशाही दक्षितयों को रेखांकित करने हुए कवि ने काली के प्रतीक के द्वारा कहा 
है--'शागद फिर कोई सिर-फिरा सिर उठा रहा है। जो सृष्टि को पैरों तले कुचलना 
चाहता है। उसके गर्म को खंडित करना चाहता है। माँ के चरण उप्ती ओर बढे हैं। 
तलवार उसी पर उठी है ।' यह झक्िति का वैसा ही उद्वोधन है, जैसा निराला ने व्यापक 
काव्यमूमि पर किया था। तानाशाही शक्तियों के विरुद्ध आवाज उठाती जनता की 
भावनाओं को सुवास सिन्हा ने पहचानने की कोशिश की है--“अपना नंगापनछिपाने 
के लिए। मुझे पहना दिया गया । आपातस्थिति का बेढंगा जामा । उनके नगे नाथ में मैं 
कही रुकावट न बनू। मेरे पैरों में डाल दी गई बीस सूत्री घुंघरू“'। कवि ने प्रत्यक्ष 
राजनैतिक चुनौतियो से बचने के स्थान पर उन्हे स्वीकार करने का प्रयत्न किया है। 
उम्रमे इतनी प्रखरता और संवेदनशीलता है। स्वप्निल शर्मा की 'तनी हुई मुट्ठिया' भी 
जन संघर्ष की भावनाओं की खुली अभिव्यक्ति करती है। ये कविताएं लोकतांत्रिक 
भावनाओं को मजबूत करती है । 

कविता में पिछले दक्षक से तेजी से बदलाव घटित हो रहे है। रूप और वस्तु 
दोनों स्तरों पर । सम्बन्धों की एक नई संवेदना बन रही हैं, जबकि पहले सम्बन्ध- 
विच्छिन्नता ही आधुनिक थी | चन्द्रकान्त देवताले का “बच्चा', राजकुमार मौतम को 
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"मां, बंशी माहेश्वरी की 'पाठझाला के छात्र', राजेश जोशी की 'एक बातचीत वचपन 
की, श्रीराम वर्मा की बच्चों के लिए एक गीत” में सम्बन्धों का एक नया जनवादी 
घरातल फूटा है । 
कई कवि अपनी कविताओं की नई कविता के सीन्दर्यबीध से मुक्त नहीं कर पाये 
है, लेकिन एक कसमसाहट मिलती है । मलयज के कविता-संग्र हू 'जस्म पर धूल' के गहरे 
प्रतीकात्मक अनुभवों के पीछे एक बौद्धिक उद्देलन ही नही है, यह बौद्धिकता अपने समस्त 
तेवरों में सौन्दयंपृर्ण धनिष्ठता से संयुबत है। मानवीय जीवन के यथार्थ को सामाजिक 
संवेदना के साथ स्वीकार करते हुए कवि नई कविता की भावविद्धलता तथा अनावश्यक 
सौन्दर्य से मुक्त होना चाहता है तथा तमाम कटुताओं को हंसी और ब्यंग्य के 
साथ स्वीकार करना चाहता है। सभी लोगों के साथ मुक्त की भावना लेकर अस्तित्व 
के तमाम संघर्षों को यथार्थन्वेषिणी चेतना के मध्य अपनाता है। ग्रामांचल के आदि 
प्रतीकों तथा आध्वविम्बों के माध्यम रो भाषा के भीतर मलयज ने अपनी कविता को 
सिलसिलेवार तरीके से खोलने को कोशिय की है। इसमें एक सहज आत्मीय संपूवित 
मिलती है। हिन्दी साहित्य मे साधारण जन की दधीचि हड्डियों को इन्द्रासन बचाने वा 
हथियार बना लिया जाता है। आज का रचनाकार जन-संघर्ष से अपने सरोकारों को 
नये रूप मे समभने की चेप्टा कर रहा है और वह नया वर्गेमित्र भी नहीं बनाता। 
मलयज ने बहुत सचेत होकर “मामूलीराम” को उठाया-- 
जमीन कही नही है 
जमीन के नक्शे में वारूद की 
बंजर उंगलियाँ बो रही है 
आराम कुरसिया ढो रही हैं 
और कही पीछे है, दूर पर 
गिरे तिनके सा मामूलीराम 
अपनी भाषा में अवाय 
अपना नंगापन खोकर ! 
ज्यादातर कविताओ में दो या तीन पंक्तियाँ ही ऐसी होती हैं, जिनसे मन 
जुड़ता है। बाकी कविता इन पंवितयो पर पहुंचने की तैयारी बनकर रह जाती है। 
अथवा शब्दों की खूबसूरत कसरत । पर गलत कसरत से शरीर पर खराब असर ही 
पडता है । जब निराला अथवा मुक्तिवोध की कविताओं पर हम सोचते है तो यह 
स्पष्ठ जानते है कि इनकी कविता से दो-तीन पंक्तियाँ नहीं निकाली जा सकती । इनकी 
पूरी कविता कविता होती है, जब कि इधर संकड़ों ऐसी कविताएं छप रही हैं जिनमे 
से कविता चुनना पड़ता है। इन्ही कारणों से कविता की साहित्यिक जगत मे तो ख्याति 
है, पर जनसंसार में किसी को इससे मतलब नहीं। इस टूटे रिश्ते को जनवादी कविता 
जोड़ सकती है । जनवादी कविता विभिन्‍न कालों तथा दौरों में लिसी जाती रही है, अत 
यह कोई सर्वथा नहीं परंपरा नई है। लगभग “६७ से ही चलती आयी नई विद्रोही 


कविता में जनवादी बदलाव : १२४५ 


साहित्य धारा ने बदलती हुई परिस्थितियों के बीच अपने को नये स्तर पर विकसित 
किया था। सन्‌ '७५ के बाद उत्तरसदी के इस पूरे काल मे साहित्य के सन्दर्म, विचार, 
कला के मिजाज, जीवन अनुभव वी प्र-त ताओं, यथार्थ की जुफारू खोज तथा पकड़, 
भाषा की रणनीति, सामाजिकाथिक ».< राजनीतिक चेतना के कारण कविता के 
चरित्र में तेजी से लोकवादी बदलाव आय। 6 । हर हालत में जनता की लड़ाई तेज हुई 
है। उपरोक्त बातों वा हिन्दी कविता की जलवायु पर काफी असर पड़ा है। यह समूची 
उत्तरसदी कलावादी दायरों तथा विचारों की जड़ता, भटकाव तथा विपराव से मुक्त 
जनसाहिंत्य की संभावनाओं को लेकर शुरू हुई | किसी विचार के जड़ व्याकरण से मुक्त 
होने वा अथे विचार से हीन होना नही, वल्कि किसी भी विचारधारा का लोकवादी तथा 
रचए्मक संघ वा राष्ट्रीय रूप पकड़ना है । 

आज कविता अगर सड़क और पंगडंडियों पर उतरी है दो कुछ सोच-समभकर | 
इसने अपनी सर्वाधिक परैनी भाषा का इस्तेमाल किया है । कविता पहले से कुछ अधिक 
कविता बनी है। इसे जन-संलग्नता, राक्रिय विरोध, एवं सार्वजनिक मामलों में नया अर्थ 
मिला है। कविता का अर्थ, जिम्मेदारी और सन्दर्भ बदला है । इसके विरोध के दर्शन को 
व्यापक जन-पक्षघरता मिली है । 


चिन्तन की कुछ दिशाएं 


हिन्दी साहित्य में चिन्तन की दशा बहुत खराब है! इसमें भाववादी दृष्टिकोण 
अथवा लफ्फाजी की मात्रा प्रचुर है। यही कारण है कि हमारे यहाँ कला और समाज को 
लेकर गहरा सोच वहुत कम मिलता है । लोग (टिप्पणयां लिखते है या परस्पर एक-दूसरे 
पर समीक्षाएं। कुछ में चिन्तन नहीं, चिन्तन की मुद्राएं भर होती हैं। यह वैचारिक 
कंगालीपन बहुत घातक है | यह महज तारीफ की बात नही है, लेकिन बाहर के देशों मे 
जीवन के एक-एक विषय को लेकर बहुत गहरा विश्लेषण देखने को मिलता है। समाज- 
शास्त्र, मनोविज्ञान, अर्थतत्व, मानवशास्त्र, इतिहास, दर्शन आदि की गहरी खोजों को 
साहित्य में समेटा गया है । वहाँ अनुभंवों का दायरा बढा है। ठीक है कि हम एक अर्दे- 
विकसित देश मे रहते है। इसके व्रावजद, लगता है, कुछ ज्यादा तेजी के शिकार है। चीजें 
फुर्ती से लिख लेते है। चीजें छप भी जाती है चर्चाएं भी खरीद लेते है। लेकिन इतने सव 
के बावजूद पाठक दृष्टिकोण के किसी व्यापक आयाम से जुड़ा महसूस नही करता। यह 
कमजोरी हम सबके भीतर है । विषय पर ज्ञान अजित करके, परिश्रम और गहरी रचना- 
दृष्टि से हम काम नही करते, जबकि हमारा साहित्य और हमारा समाज अब नया बत* 
वादी विश्लेषण माँगता है। 
हिन्दी का बहुत सारा आधुनिक साहित्य अब हम लोगों के जीवन का साथ 
नही दे पा रहा है और पीछे छूटता जा रहा है। जबकि पिछले दशकों के साहित्य मे 
सबसे अधिक दावा किया था कि यह शाइवत मूल्यों पर टिका हुआ है । इसमें सिर्फ आज 
की अभिव्यक्ति नही है, वल्कि भविष्य के निर्माण की भी धारणाएं है। इस शताब्दी के 
प्रारम्भिक दशकों से ही साहित्य मानव-जीवन की कई दाशंनिक दिल्लाएं तय करता रहा 
है। नई व्याख्याएं हो रही हैं। नये भटकाव आ रहे है। अंतरविरोधों से नये तरह से सलठा 
ओऔ जा रहा है। लेकिन हमारे पीछे ऐसे बहुत कम साहित्यकार है, जिन्होने साहित्य के 
जनवादी परम्परा के विकास में गहरा काम किया है। हिन्दी में कम पन्ने नही छपे। 
ऐसा भी नही है कि लेखकों में रचनाशक्ति का अभाव है। लेकित इस राष्ट्रभाण्ण मे 
कोई लेखक जितनी जल्दी पुराना पड़ जाता है, शायद दूसरी भारतीय भाषाओं मे नही 
अथवा कई दूसरे देझों में नही । यह किसी भी साहित्यधारा, आन्दौलन, वाद अथवा 
चिन्तन की जनजीवन के वास्तविक संघर्षों से गहरी विमुखता का ज्वलंत सबूत है। 
हम यहां सारी नही, चिन्तन की कुछ दिशाओं की समीक्षा करेगे। 


चितन की कुछ दिल्लाएं : १२७ 


जैनेन्द्र साहित्यकार से मुनि तक 
जैनेन्द्र कुमार के रचनाकार के भीतर उनका विचारक अपना साम्राज्य निरन्तर 
फैलाता गया । इसकी एक परिणति आज हम देख रहे हैं कि जैन धर्मावलंवियों में उनके 
विचारों के प्रति आकर्षण वढ़ा है और थे जेनेन्द्र को जैन साहित्य का ही एक आधुनिक 
अंग मानते हैं। जैनेन्द्र ने भी साहित्य का स्थान घर्म के भीतर स्थापित किया है और 
वे स्वीकारते हैं कि 'मूलभूत धर्म को तो साहित्य पोषण ही देता है ।' अब सवाल है 
इस हालत में साहित्य के भीतर जैनेन्द्र की कोई स्थिति बनती है या नही । इसमें संदेह 
नहीं कि पहले घर्म और साहित्य एक थे, पर आज के युग मे साहित्य को परम्परागत 
धामिक चेतना से तोड़ कर एक व्यापक मानवीय जमीन देने की वरावर कोशिश रही 
> है। वैसे धर्म भी व्यापक मानवी यता की बात करता है, पर यह उसका प्रचार-कौशल है। 
जैनेन्द्र के पुराने उपन्यासों 'परख', 'सुनीता', 'त्यागपत्र', 'विवर्त' तथा कुछ कहानियों को 
छोड़ दें, तो जैनेन्द्र अपने धर्म से बहुत आक्रान्त होते गये है और वस्तुत: उन्होंने धामिक 
साहित्य ही लिखा है। थोड़ा चतुर होने के कारण इसमे उन्होंने साहित्य का आवरण 
मौदा कर दिया है, लेकिन अन्तत. वे जैन धर्म के आधुनिक प्रचारतन्त्र के अंग हैं । 
कथा-साहित्य मे त्रिकोणात्मक--चतुप्कोणात्मक प्रेम-प्रसंगों का उत्थापन करके 
भी जैनेन्द्र 'स्याद्वाद', 'आत्मदान', “अहेतुधाद,” “शब्दातीत सत्य,” 'परम प्रेमास्पद,” 
"महा प्राणवान' इत्यादि की जैन विचारमालाओ से बंधे रहे है। जब वे पत्नी के साथ 
प्रेमिका की बात करते है, तो किगी भ्रम मे नहीं पड़ना चाहिए। उनका धर-बाहर दोनों 
का प्रेम आध्यात्मिक अन्योक्तियों पर टिका हुआ है, इसका कोई भौतिक आधार नही 
है । अतः साहित्य मे जेनेन्द्र की स्थिति भी 'स्थाद्वाद' की तरह है--है, नही है, हो कर 
भी नही है, नही हो कर भी है, है तो नही है, नही है तो है । 
जैनेन्द्र के विचार! चालीस वर्षो के वाद इसके सम्पादक प्रभाकर माचवे के नये 
वक्तव्य के साथ छप कर पुन: आया, जिसमें उन्होंने बार-बार अतीत की अपनी स्वर्णिम 
प्रतिभा का स्मरण करते हुए बतलाया है, “जैनेन्द्र के विचार' आज मेरी दृष्टि में उतनी ही 
वैष्णव आस्था की, अनेकान्त दर्शन-भरी मूल्यवान पुस्तक है ।” जैन-मुनियों की प्रश्नोत्तर 
और सूत्र-शली में साहित्य, आलोचना-जीवन, संस्कृति और दक्येत पर जैनेन्द्र के विचारों 
का यह संकलन अन्ततः इस घारणा को प्रमाणित करता है कि जेनेन्द्र गूढ नहीं, बिल्कुल 
स्पष्ट हैं, अगर जैन दर्शन के विकास की दृष्टि से इन्हें पढ़ा जाये। ये विचार हमारे 
जीवन की वास्तविक सामाजिक-आर्थिक समस्याओं से इतने तटस्थ हो कर बने है कि 
अनैतिक उपायों का सहारा लेने वालों के लिए ये रामवाण कवच हैं। क्या यह्‌ किसी 
से छुपा है कि घामिक मठ आज गंदी राजनीति और शोषण के प्रामाणिक अड्डे बने 
बने हुए हैं--हिन्दू और जैन अड्डे भी । जहा त्तक गांधीवादी होने का सवाल है, जैनेन्द्र 
ने जवाहरलाल नेहरू और विनोबा की तरह इसके अनर्थों को ही अपनाया है। अपने 
संस्मरणों के माध्यम से वह प्रेमचन्द, रवीन्द्रनाथ, प्रसाद, रामचन्द्र शुक्ल, महादेवी वर्मा , 
जैसे साहित्यकारों से अपने संम्पर्कों का बहुत रोचक इतिहास प्रस्तुत करते है, पर अपने 
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को जैनेन्द्रीयता के सफेद वस्त्र से ढक कर इतने सुरक्षित रखते हैं कि दूसरे विचारोंका 
कोई भला कीटाणु भी उनके भीतर प्रवेश नही कर सके और थे सारे जगत में छा जायें। 
पर यह हुआ नहीं। जैनेन्द्र ने नये साहित्यकारों पर वहुत जर्जर हमले किये, 
प्रतिवाद मे तीखे प्रह्मरों को ग्रहण नही करके बौखलाने की अपनी परम्परा भी बनाई। 
राजनीतिक प्रसंगों मे तो वे बहुत दुलमुल रहे और साहित्यिक जगत से उन्होंने 
नाता प्रायः तोड़ ही लिया है। अब जैन सभाओं में जाते हैं। साहित्यकार से मुनि तक 
की उनकी इस यात्रा में दर्शन और संस्कृति का कितना विकास हुआ, यह तो नही पता, 
लेकिन लेखनी का घनी एक साहित्यकार चुक कर कभी का समाप्त हो चुका है, भले ही 
उसकी कलम लीक कर रही हो। प्रगतिवाद के राजनीतिक प्रचारवाद से नाक-भौं 
सिकोड़ने वाले किस प्रकार धामिक प्रचारतन्त्र का हिस्सा बन जाते है, इसका एक नमूना 
जैनेन्द्र खुद है। 'काम, प्रेम और परिवार, 'समय और हम' और 'इतस्तत:” में उनका 
दार्शानिक रूप जितना गम्भीर होता गया है, उनकी घामिक साम्प्रदायिकता भी उत्तनी 
ही सजग होती गयी है। क्या इनमें व्यक्त दर्शन को अपनाने जैसी सामाजिक-आधिक 
हालत भारत की विशाल जनता की है ? विश्विष्ट वर्ग के लोग इसे अवश्य महत्व देंगे, 
प्रइनोत्तर करेंगे और अपने व्यभिचारों-दुराचारों को इस दर्शन की वाणी में नहला- 
घुला कर पुनः उनके मोर्चों पर तैनात कर देंगे। है 
“विशाल भारत' में बहुत पहले “कसम देवाय” का सवाल उठा कर जवाब दिया 
गया था--'जनता जनादेनाय' । जनता से भी स्पष्ट अभिप्राय था--वे, जो अपने पसीने 
के बल पर रोटी खाते है, यानी किसान-मजदूर । इनकी अपेक्षा मध्यवित्त लोग जनता 
नही हैं। सम्पन्न धनी वर्ग तो बिलकुल नही है-ये है महाजन | प्र मचन्द के प्रशंसक 
जनेन्द्र जनता से अधिक निकट पाते हैं जनादंन को । 'क्योंकि जनता में पद्यु-पक्षी कहाँ 
हैं, वनस्पति कहाँ है, यह आकाश-तारे कहाँ है ।' भटकाने का इससे चालाक तरीका 
हमारे संस्कृति के ठेकेदार के पास और क्या है? वे कला कला के लिए नही मान कर 
“कला परमात्मा के लिए' मानते है और इसके साथ अपनी रचनाओं में तमाम महाजनी- 
सामन्‍्ती मूल्यों के साथ प्रगट हो जाते है। ये बुद्धि, तर्क, कुशलता के विरोधी नही हैं, 
जैसा ये अवसर कहते है, बल्कि अपने दर्शन के साहित्यिक अथे के लिए बराबर सचेत 
प्रयोग करते है। और जेनेन्द्र ने कुछ भी अनजाने अथवा अचानक नही किया है। एक 


बातचीत पर गौर करें-- 
प्रेमचंद--यह आहे, यह कराहे | यह दुख और ददं, यह दरिद्रता यह भूख और 


यह: 
कह जैनेन्द्र--आही और कराहों से ऊपर उठो | उधर देखो ईश्वर की ओर । 


काल चिन्तन के बहाने 
काल क्या है? यह एक भारो-भरकम सवाल है। पर इसे समभने के लिए जाल 


रचने की जरूरत नही है। काल के लक्षण हैं मानवीय सत्य, सांस्कृतिक यथाथे और 
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सामाजिकाथिक सम्बन्ध | इन्ही के माध्यम से हम काल को पहचान सकते है। इसकी 
अवधारणाओं को खुलासा कर सकते हैं। इसके विभिन्‍न आयामों तथा इनके परस्पर 
दन्द्वात्मक सम्बन्धों की समीक्षा कर सकते है। काल का कोई भी स्वरूप ऐसा नहीं 
होता, जो स्तामाजिक चिन्तन तथा इसके परिणामों से स्वतन्त्र हो। साहित्य भी जन- 
समाज की समूची रचनात्मक संस्कृति की उपज होता हैं। अज्ञेय भी स्वीकार करते हैं 
कि 'यह संस्कृति के उस समय के विश्व-दर्शन को प्रतिविम्बित करता है और साथ ही 
उस जाति के उस 'समय के आत्मदर्शन' को ॥ फिर काल के किसी कालातीत और 
झाश्वत रूप में शोषण अत्याचार की अपनी सांस्कृतिक परम्पराओं वाली भारतीय जाति 
के आत्मदशंन, आत्मानुभवों और आत्मयथार्थों को अभिव्यक्ति कैसे मिलेगी ? विश्व- 
दर्शन को भी विश्व का होने के पहले कृपक श्रेणी अथवा उस गड़रिये का होना जरूरी 
है अशेय जिससे अप्रभावित गुजर जाते है। परन्तु अज्ञेय मे शाश्वत काल के कुछ ऐसे 
सण्डो की कल्पना की, जो स्थिर और जड़वत हो गये हों । मसलन, जंजीर से बंधे कुत्ते 
और इसके साथ शहरी को देखमेवाले गेंवई गड़रिये की अद्मुत अनुभूति जैसी या किसी 
बच्ची के बार-बार एक ही कहानी एक ही तरह से सुनने के आग्रह जैसी अथवा 
१५५७ विद्रोह के कुछ सिपाहियों द्वारा अपनी उमर की ढलान के समय मिट्टी की तोपें 
बनाकर अपने ॥च्छनत अवसादों को ढकने के लिए मिथ्या आत्मसंन्तोप ग्रहण करने 
जैसी । काल के कुछ ऐसे ही निर्मल, शिशुवत और अमित नव-रोमानी संसारों की 
मनचाही स्थिरता की कल्पना अज्ञेय करते हैं । वे साहित्य में काल को अनुभूतिगत, 
विशिष्ट, निजी, व्यकितगत और मनोवैज्ञानिक काल बतलाते हैं। काल का यह मानव- 
विरोधी चिन्तन है। कार्य तथा कार्य से पहले कारण के सिद्धान्त को स्वीकार करके भी 
अज्ञेय यह नही मानना चाहते कि क्यों एक देश में एक आदमी दूसरों की भेड़े हांकता है 
और दूसरा आदमी अपनी कार। एक बच्ची सोते समय कहानियां सुनना चाहती है 
ओर लाखों दूसरी बच्चियों को कहानियां क्‍या, माँ के सूखे स्तन, कादा-पानी और माड़ 
में गुजारा करना पड़ता है। और आजादी की आगामी लड़ाइयाँ मिट्टी की तोपों के दल 
पर नही लड़ी जानेवाली हैं । शायद अब अज्ञय की दृष्टि जहाँ अटककर ठहर जाती 
है, उसके वाद ही कल का मानवीय, जनवादी अथवा यथार्थचिन्तन शुरू होता है। वैसे 
अज्ञेय जितने रचनात्मक रहे, अगर 'सम्पन्नतर अम्यंतर जीवन की अर्हता' में न फंसकर 
वे भारतीय मनुष्यों के दुख-दर्दों-संघ्यों का साहित्य लिखते, तो आज महान कलाकार 
होते। 
अज्षेय का 'संवत्सर' काल चिन्तन के बहाने उनकी अपनी रचनात्मक कृतियों के 
हक में प्रस्तुत की गई आलोचनात्मक सफाई है। इससे उनकी विद्वता प्रमाणित होती 
है। उनके अन्य निबन्ध संग्रहों से इसका महत्त्व कुछ अलग ढंग का इसलिए है कि इसमे 
क्षय के विकासमूलक तथा ह्ासमान--दोनों चरित्रों के लक्षण स्पष्ट हो जाते हैं। 
अज्ञे य का विकासमूलक दृष्टिकोण वहाँ पर उभरता है, जहाँ वे पश्चिमी औद्योगिक 
यास्त्रिकी के सन्दर्भ में मनुष्य की और डिब्बावन्द माँस की तुलना एक जिस के रूप मे 
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करते हैं, वर्तमान आधुनिकता को एक पतन के रूप में देखते हैं, इतिहासवाद की «न्‍्घी 
गलियों से इनकार करते है। काल सम्बन्धी विचारों और अवधारणाओं के ऐतिहासिक 
विकास को ध्यान में रखते हैं। पर जीवन के संवेदनात्मक पहलुओं से उदासीन न रहते 
हुए भी समाज की मुक्ति के दृष्टिकोण से वे काल का वर्ग संघर्ष वाला आयाम स्वीकार 
नही करते । उनका मानना है कि 'अलग-अलग वर्म के लोग काल के अलग-अलग आयाम 
में रहते है। इसके लिए बया किया जा सकता है कि किसी भी घटना का कोई वृत्तान्त 
सबको समान रूप से सच्चा जान पड़े ?” अर्थात अज्नेय सामन्त, गड़रिया, व्यापारी, 
किसान, मरा हुआ बारहसिंगा--एक साथ सबकी अनुभूतियों के साथी हैं। भ्रान्ति यही 
है कि जो उन्होंने अपनी निरंकुश सत्ता में अनुभूत किया, उसके अलावः वे बाल अथवा 
सत्य का कोई अन्य अस्तित्व मानना नहीं चाहते। वे नही स्वीकार कर सकते कि 
विश्विप्ट सामाजिकाथिक परिस्थिति से वश्ीभूत होकर ये जैसी अनुभूतियां करते हैं, वे 
कभी भी ब्यापक मानव समाज की अनुमूतियां नही हैं । 
काल की प्रतीति से प्रासंगिकता का सवाल आता है । काल को पहचानने के क्रम 
में अज्ञे य सनातव और शाश्वत (तथा स्थिर भी) की जो घुरी तैयार करते हैं, इससे 
आध्यात्मिक अवधारणाओं तथा ऊहापोहों को पूरा अपकाश भिलेगा। यह अज्ञेय ने भी 
अस्वीकार नही किया है। काल के विकास की दिशा होती है। यह दिग्विहीन इसलिए 
नहीं है कि जड़ नही है। अथंव्यवस्था और जननीति ही इसकी दिशा तय करती है। 
हमारा विरोध इतिहासबाद या अतीत के वृत्तान्तवाद से हो सकता है, पर इतिहास की 
दन्द्ात्मक चेतना और भविष्य की जनाकांक्षाओं से हमारा पथ प्रश्नस्त होता है। इति- 
हासवादी अथवा सास्क्ृतिक होना वस्तुतः गुलाम होना है। लेकिन इसी संस्कृति के 
भीतर हमे तय करना होगा कि काल की गति में हम उत्पीडकों और विश्वासघातियों के 
पक्षघर है या झोपितों और संग्रामियो के ! अब भी हम समाज में देखते है, ज्यादातर 
घरों में किसी बुरी अवस्था अथवा दुर्घटना पर काल को कोपा जाता है। “हाय रे 
काल,' अथवा “महाकाल को यही मंजूर था'--ऐसी बातें सुनने को मिलती है। अतः 
भले ही कान किसी को विशाल अट्टालिका, महाप्रांगणग, नदी अथवा सरोवर लगे, 
ज्यादातर जनों को यह भयानक विपक्ष लगता हैं । इसका ऋर रूप ही समाज में 
इसलिए प्रचलित है कि अभी तक काल पूजीपतियों, सामन्‍्तो, राजाओं और नेताओ के 
पंजों में ही जकड़ा हुआ है। ये जब गरीबों के चाबुक से जनता को मारते है, तो वह 
ऊपर ताक कर 'समय' और “काल” को दोष देती है, क्योंकि ये सहस्नों वर्षों से उनके 
अधीन हैं। कात की वास्तविक मुक्ति का सवाल इसकी प्रासंगिकता और जनसंघर्ष 
की चेतना में जुड़ा हुआ है। 
सज्ञेय ने 'संवत्सर' मे अपनी रचनाओ का बाकायदा उदाहरण लेकर यह 
बतलाने की कोशिश की है. कि उनके लिए काल का निजी होना तथा उसे झाइवतता 
के स्थिर आयाम में पकड़ना क्‍यों जरूरी था। क्‍योंकि उनका “मैं! ही भोका और 
प्रधान है । लेकिन रचनाकार का अनुभव अगर बहुत-से लोगो की जानकारी से वाहर 
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का हो, तो यह किसी जाति के आत्मदर्शन की ओर किस प्रकार बढ़ेगा ? बज्ञेय में यह्‌ 
आकांक्षा भी है कि उनका लसन “अधिक से अधिक कोटियों के पाठकों और श्रोताओं 
को यथार्थ की प्रतीति करा सके।' पर यदि उनके इन लेखो को कलकत्ता विश्व- 
विद्यालय के हिन्दी विभाग के कार्यक्रम मे लोग मुंह वाये सुनते रहे, तो यह किस पक्ष की 
कमजोरी है ? अज्ञेय अगर निनीपन को ही तूल देंगे, तो उन्हे पाठक क्‍यों मिलने 
चाहिए ? 


भाषा का सामाजिक तंत्र 

भाषाविज्ञान की समस्याओं को अक्सर सामाजिक विकास के संदर्भो से काट 
कर देखा जाता है। हमारे विश्वविद्यालयों में भाषाविज्ञान की जो दुरहू और मिरथेक 
पढाई होती है, उसकी आधारशिला अमरीकी और अंग्रेजी पद्धति रही है । विभिन्‍न 
भाषा-परिवारों का इतिहास प्रस्तुत कर घ्वनि और दब्द-रूपों का ऐतिहासिक विवरण 
सजाने की आदत हैं। इसी कारण हमारे यहा भाषाविज्ञान पर जो अधिकतर सोच हुए 
है, वे देश के सामाजिक तथा बहुजातीय राष्ट्रीयता के सदर्भो से कठे होने के कारण 
पूंजीवादी अवधारणाओं को ही व्यवत करते हैं ) सुनीति कुमार चादुर्ज्या जैसे लोग भाषा 
को भारतीय समाज की आर्थिक विशेषताओ से काट देने के कारण अंग्रेजी साम्राज्यवाद 
के पक्षघर हो जाते है। दूसरी ओर उदयनारायण तिवारी जैसे भाषा वैज्ञानिक भोजपुरी 
को हिन्दी से स्वतंत्र भाषा के रूप में स्वीकार करते है, क्योकि जातीय भाषा के विकास 
तथा प्रसार की प्रक्रिया उनकी समभ में नही आती । दोनों तरह के वैचारिक निष्कर्ष 
हिन्दी के लिए ही नही, अपितु देश के राष्ट्रीय लोकतंत्र तथा रोटी की आजादी के लिए 
भी घातक हैं । 

डॉ० रामविलास शर्मा की पुस्तक “भाषा और समाज' भाधा के वैज्ञानिक 
अध्ययन की अ्रातियां काफी हुद तक दूर करती है। थोड़े परिवद्धन-संशोधन के साथ 
पुस्तक का यह दूसरा संस्करण रातरह वर्षो के बाद प्रकाशित हुआ है, पर इसकी स्थापनाएं 
बसी ही टटकी है। भाषाविज्ञान को गणित की तकंपद्धति से समभनेवाले जड़ पंडित 
इसे शायद ही भाषा विज्ञान की पुस्तक मानने के लिए तैयार हों । 

भाषा को स्ामाणिक विकास के दर्शन की केंद्रीय समस्या बता कर आज के युग 
में काफी विचार किया गया है। आदिम समाज मे जो शब्द-समू ह हम भाषा के रूप में 
पात्ते है, इनसे मानवीय जीवन की एक मजिल का भी ज्ञान होता है। उस आदिम भाषा 
से तथा किसी जाति के सामाजिक मनोविज्ञान तथा आ्िक सम्बन्धों को भी जान सकते 
है। संस्कृत भाषा जहाँ, यह बतलाती है कि इसके शब्द, वाक्यतंत्र और ध्वनितंत्र का 
रूप किन भारोपीय स्रोतों से विकसित हुआ, वही इसके व्यापार, वाणिज्य, ,धामिक 
जीवन, आ्िक संधर्, देवशास्त्रीय मनस्तत्व, राजनीति और सामान्य जन-जीवन के 
यथार्थों का क्या स्वरूप था। 

भाषा में ऐतिहासिक विकास का मतलब होता है, सामाजिक तंत्र में बदलाव । 
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भाषा के अर्थ॑स्तरों पर हम जितनी गहराई में जायेंगे, हमारे सामने उन सामा्ि. 
अंतविरोधों तथा राजनीतिक सम्बन्धों के रूप भी स्पष्ट होते चलेंगे, जिनकी वजह से 
भाषा के बाह्य तंत्र पर भी फर्क आते हैं। अत. ध्वनियों तथा शब्द-रूप में परिवर्तन के 
विवरण को जानना ही भाषादैज्ञानिक के लिए जरूरी नही हैं, इसके मूल कारणों का 
प्रता लगाना भी आवश्यक है। इसके लिए मानवीय अध्ययद की एक समग्र रचनात्मक 
दृष्टि प्रयोजनीय है। इसी अभाव के कारण न पाणिनि के व्याकरण का पुनर्मूल्यांकन हो 
सका और न ब्लमफील्ड तथा चोम्स्की विवरणात्मक भाषाविज्ञान और परिणामी 
व्याकरण शास्त्र की सीमा तोड़ सके । रामविलास शर्मा ने इस सीमा को यांत्रिक भौतिक- 
बाद का नतीजा बतलाया है तथा कहा है कि हम द्वन्द्ात्मक विश्लेषण पद्धति अपनाकर 
माक्संवादी दृष्टि से अपने देश के भाषावेज्ञानिक रिक्थ का सही मूल्यांकन कर सकते हैं। 
समाजी भाषाविज्ञान की जगह उन्होंने भाषाविज्ञान और समाजशास्त्र के मिले-जुले रूप 
की कल्पना भाषा के समाजशास्त्र के अंतर्गत की 
भाषाओं की ध्वनि-प्रकृति की उदाहरण सहित विवेचना करते हुए आलीचक ने 
निष्कर्ष मिकाला है कि 'जो भाषाएँ भारत-यूरोपीय परिवार के अंतर्गत गिनी जाती है, 
उनमें कोई भी ऐसी नही है, जिसमें भिन्‍न घ्वनि-प्रकृतिवाली भाषाओं या भाषा-परिवारों 
के तत्वों का मिश्रण नहीं हुआ ।' हर भाषा की घ्वनि-प्रकृति की अपनी विशेषताएं 
होती हैं। उदाहरण के लिए हिन्दी में किसी शब्द को पड़ज, गंधार या मध्यम स्वर में 
बोलने से चीनी भाषा की तरह उसका अर्थ नही बदल जाता । भारोपीय तथा आयं-द्रविड 
जनों में भी जो घ्वनि-समानताएं मिलती है, इनसे उनके प्राचीन सामाजिक रिश्तों तथा 
थुनियादी एकताओं का पता चल सकता है। द्रविड़ भाषा के साथ आर्य भाषा के रिश्ती 
पर गहराई से सोचने की जरूरत महसूस को जानी चाहिए । भाषा की भाव-प्रकृति तथा 
मूल शब्द-मंडारों पर शमविलास शर्मा ने बहुत सावधानीपूर्वक अपने मौलिक विचार 
व्यक्त किये हैं तथा सुनीति कुमार चार्टर्ज्या की कई मान्यताओं का खंडन किया है । 
हिल्दी-उर्दू एकता तथा इसकी निजी गरिमा की प्रतिष्ठा आलोचक ने बड़े 
ताकिक ढंग से की है। हिन्दी को राष्ट्रभापा मानने के साथ अपने तके के पीछे उन्होंने 
राष्ट्रभापा का भाषावैज्ञानिक विकास भी दिखलाया है। साम्यवादी दल तथा वहुत-से 
माक्संवादियों को रामविलास अपने भाषा संबंधी विचारों के कारण अप्रिय लगे हैं। 
वस्तुतः जातीय एकता का गठन तब तक अधूरा है, जब तक बुनियादी सामाजिकाथिक 
बदलाव में अंग्रेजी साम्राज्यवाद को हटाकर भारतीय भाषाओं की वास्तविक प्रतिष्ठा 
नहीं होती। खड़ी बोली हिन्दी के खुद अपने सामने भी यह खतरा है कि हित्दी भाषी 
प्रदेशों में जैसा इसका चेहरा है, यह करोड़ों गरीबों के लिए आज अंग्रेजी सःजी सौर 
पंजीवादी तौर-तरीकों को ढोनेवाली बनती जा रही है । खड़ी बोली हिन्दी को देग के 
लोकजोवन की वनस्पति से जुड़ने के लिए कीमत चुकानी पड़ सकती है। अग- थोक- 
समाज की उपेक्षा हुई तो इसके बतौर पिछड़ा समाज अपनी मुवित के लिए बोषियों को 
मध्यम बनायेगा और इनका विकास करेगा। फिर खड़ी बोली हिन्दी महज किते्वी 


॥ 


चितन की कुछ दिश्लाएं : १३३ 
आर अधिकारी वर्ग की भाषा बन कर ही रह जायेगी । 
(दिय॑ जिज्ञासा 
9 शास्त्र में रस की तरह सौन्दर्य पर न केवल काफी चर्चा हुई है, बल्कि इसे 
> आलोचना का प्रतिमान भी बनाया गया है। संस्कृत तया पश्चिमी भाषाओं 
हे '्ायों ने, जो कलावादी-स्वरूपवादी मान्यताओं के कट्टर समर्थक रहे हैं, काव्य- 
शोभा, सौन्दर्य, रीति, चमत्कार, रमणीयता, कमनीयता, ध्वनि, अलंकार, चारुता, 
फूहड़ता, सौन्दर्य, वक्रोवित इत्यादि शब्दों के आधार पर राजसी, सामंती तथा पूँजीवादी 
कलादर्शनो को अभिव्यक्त किया है। भामह, दण्डी उद्भट, रुद्रट, वामन, कुंतक, पंडित- 
राज जगन्नाथ के साथ-साथ आधुनिक पश्चिम के टामस मुनरो, वेल, शेपिरो, ह॒व॑र्टे रीड, 
सात, मरलो पोंटी, विटगेंस्टाइन जैसे आलोचकों का भी नाम लिया जा सकता है, जो 
कलात्मक सौन्दर्य, सौन्द्यंवादी कल्पना और शिल्प की बात करते हैं। सामान्यतः: यह 
समभा जाता है कि सौन्दर्य रूप तथा शिल्प का दश्शन है और यथार्थ विपयवस्तु का। 
आखिरकार सौन्दर्यहीन यथार्थ और यथार्थहीन रूप क्या होता है ? यह किस प्रकार 
साहित्य पर बुरा असर डालता है ? आज रचनाकार शिल्प और विपयवस्तु को अलग- 
अलग समस्याओं के रूप मे नहीं देखता । अतः सौन्दर्यशास्त्र की सफलता इसमें मिहित है 
कि यह स्पप्ट किया जाये कि लेसक रचनात्मक धरातल पर सोनन्‍्दर्य के सवालों से किस 
बिन्दु और आधार पर सामना करता है। और दूसरे सवालों के साथ सौन्दर्य के सवाल 
भी अलग से क्‍यों जरूरी हैं? अथवा क्या यह रचना का एकमात्र सवाल है ? 

'अथातो सौनःय शिज्ञासा' में रमेश कुन्तल मेघ अपने गहरे अध्ययन से ललित 
तथा उपयोगिताबादी कलाओं के संदर्भ में सौन्दर्य के आधार पर निर्मित कलाशास्त्र से 
परिचय कराते हैं। गहरे और सामूहिक वैचारिक मंथन से लिखी गयी हिन्दी की यह 
महत्वपूर्ण पुस्तक एक बहुत बड़े अभाव को पूरा करती है। इसमें उन्होंने सौन्दर्य को 
समस्याओं पर विभिन्‍त पहलुओं से सोचा है। आलोचक ने सौन्‍्दर्यशास्त्र कौ दुनिया में 
बज रहे प्रायः सभी प्रश्नों को काफी गहराई से उठाया है। पर भाषा मे अत्यधिक 
पंडिताई की वजह से मेघ सदा से न केवल दुर्वोध रहे हैं, बल्कि जानबूक कर अनुवाद की 
आए कए भी अहरस करा देते हैं। इस गड़वडी की एक वजह यह है कि पुस्तक में 
पूरा विवेचन सैद्धांतिक रह गया है तथा हिन्दी लेखन के संदर्म में सौन्दयंशास्त्र की 
व्यवहारिकता खुल नही पायी है। जव तक आलोचना--चिन्तन का व्यवहार नही होता, 

इसका पूरा चरित्र खुलासा नही हो पाता | चित्रों तथा वस्तुकलाओं की व्याख्या तो इस 
पुस्तक में कई जगहों पर मिलती है, झायद सौन्दर्य शास्त्रीय मान्यताओं के ज्यादा अनुरूप 
रहने के कारण, लेकिन आधुनिक लेखन, खास तौर पर आज की रचनाओं की मेघ द्वारा 
सौन्दर्मतात्विक दृष्टि से समीक्षा नही कर पाने के कारण अनजाने ही यह प्रमाणित होता 
हु कि आज के लेखक के सामने बुनियादी रूप से कुछ दूसरी ही रचनात्मक समस्याएं 
रहती है। अथवा दूसरे रूप में रहती हैं । सौन्दर्य अथवा रस को दृष्टि से वह रचना में 
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काम नही करता | सौन्दर्य किसी भी विचारधारा का बुनियादी सवाल भी नहीं है। अब 
सौन्दर्य को ही हम इतना सूक्ष्म तथा विराट बना दें कि किसी उपन्यासकार-नताटककार 
की रचना की समस्या को सौन्दर्य की समस्या के रूप में देखने लगें, तो इनकी आलोचना 
का जो एक परिचित चेहरा हमारे सामने उपस्थित है, वह सौन्दयंश्रास्त्रीय दृष्टि से 
मूल्यांकन करने पर इतना बदल जायेगा कि विश्वविद्यालय के प्राध्यापक-क्षों में ही 
इसकी शिनास्त सम्भव हो सकेगी । हु 
सौन्दर्य क्या है ? वस्तुगत है कि आत्मगत ? और क्यों है ? रमेश कुंवल मेघ ने 
अपने कथानुसार ही इसकी कुछ घुधली सीमाएं घेरने की चेप्टा करते हुए बतलाया है 
कि 'यह एक “रूप” अथवा एक 'विशुद्ध रूप” या एक विचार अथवा एक सामाजिक 
धारणा है। साराघ् यह है कि सौन्दर्य एक गुणार्मक मूल्य है, एक प्रदत्त मूल्य ।! इसे 
वस्तुगत तथा आत्मगत-परस्पर दोनों धरातलों से जोड़ते हुए विचारक का कहना है कि 
सौन्दर्य वस्तुगत होते हुए भी इसमें सौन्दर्यशंसक व्यवित की सृजनात्मक भूमिझा का 
महत्व रहता है। अर्थात सीन्दर्य एक ऐसा गुण है, जिसका सामाजिक चरित्र होता है। 
यह सामाजिक जीवन तथा ऐतिहासिक दक्शा की उपज है। चूंकि यह एक रूप हैं, अतः 
आकृति की बजह से सतुलन ताल ( रिद्म), डिजाइन, तारतम्यात्मक संगठन, साहचर्य 
अथवा सामंजस्य के कौशल से सौन्दर्य उत्पन्न होता है। प्राकृतिक सौन्दर्य भी साम्राजिक 
उपज है। सौन्दर्य तात्विक वृत्तिमुलक प्रत्यक्षीकरण विल्नक्षण होवा है | सौन्दर्यतात्विक 
भावना मूलतः रुचि भ्रधान तथा आस्वाद्य होगी। पृजनात्मक मस्तिष्क को आत्मविमोही 
मानते हुए मेघ ने सौन्दर्य वोध को एक विशिष्ट मानसिक वृत्ति तथा प्रतीकात्मक कार्य 
माना है। अभिव्यजना, नये अर्थ में अभिव्यक्ति को नतीजा नहीं मान कर विशेषण 
मानना भी अनुभव को रूपवादी घेरे मे वाँधना है। इसी वजह से मेघ कांट के सिद्धांतों 
तक पहुँचते हुए व्यावह्रिक--कर्मंपरक लौकिक अनुभवों से ज्ञानपरक अलौकिक 
अनुभवों को अधिक सौन्दयं वान तथा प्रहृत्या मानते हैं। आज काव्य-व्यापार भी दूसरे 
साक्षारिक भामलो के साथ जन-जीवन के निरंतर संघर्ष ओर भाग-दौड़ के बीच चलता 
है और यह कोई एकात का अलौकिक व्यापार नही है, जैसा कि पहले था । कोई प्रतीक 
सौन्दर्यवान हो सकता है, कोई विचार सुन्दर हो सकता है, कोई भग्नवस्तु भी, अगर 
इसमे जीवन का कोई अर्थ हो तो, सुन्दर हो सकती है। लेकिन सौन्दर्य के अपने स्वतः 
का प्रतीक अथवा बिम्व कहाँ से उभरेगा ? 
बीसबी सदी मे रूप और वस्तु के आधार पर सौन्दर्य को भौतिक धरातल देने 

के बा?जूद सौन्दर्य कलावादियों तथा खास तरह से व्याकरणात्मक रूपवाद के भीतर 
काम फरने वालों के अलावा अन्य कोई भी मूल्य, अवधारणा तथा अभिप्रेरणा के स्तर 
पर काम नही कर सका । विभिन्‍न विचारधाराओं तथा दर्शनों के कन्धो पर खडे होकर 
ही इसे अपनी एक आश्रित पहचान बनानी पडी। मसलन, सनोविड्लेपण, पावल्ोवी 
मनोविज्ञान तथा मस्तक के वैज्ञानिक अध्ययन ने सौन्दर्य के अन्वेषण को जदिल और 
तथ्यात्मक बनाया, तो रामाजज्ञास्त्र ने सौन्दर्य को सामाजिक गवधारणाओं से जोड़ते 
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हुए सौन्दर्यतात्विक वृत्ति का सामाजिक अतप्रैक्रियाओं के ऐतिहासिक विकास के साथ 
मूल्याकन किया। दर्शन की केन्द्रीय समस्या के रूप मे मानवतावाद तथा अस्तित्ववाद के 
धरातल पर सौन्दय नये जीवन मूल्यों, स्वतंत्रता, चिन्ता, सत्रास, यातना, मृत्यु तथा 
व्यर्थेताबोध के भीतर उभरा। माक्मवादियों ने इस लोचदार तथा अनन्त जर्थो तक 
पहुँचाने वाले पद को समाजवादी यथार्थ, आलोचनात्मक यथार्थ, प्रतिरूप प्रतिफलन, 
समग्रता, श्रम उत्पादन की भौतिक शक्तियों का विकास इत्यादि पदों के साथ जोडा तथा 
इसे कला क्षेत्र में अपने चिन्तन के मुताविक विकमित किया | इस तरह सम्पूर्ण पश्चिम 
जगत में कला की मार्म निर्देशिका के रूप में सौन्द्य का एक आश्रित (सापेक्ष नहीं) 
और आरोपित शास्त्र खड़ा हो गया । इसमे एक साथ प्रकृति, सामाजिक अनुभव, समाज, 
जनजीवन, कलाकार, आाशंसक, संप्रेपणीयता, साधारणीकरण, व्यक्ति, कल्पना, यथार्थ, 
अवचेतन, प्रतीक, सुजनप्रक्रिया, शैली, शिल्प तथा विपयवस्तु--संवसे गोतिया-दमाद 
जैसा रिश्ता जोड़ दिया । अर्थात सबमे सौन्दर्य वोधानुभव मिलता है, लेकिन रचनाकार 
के बोधानुभव तथा विचारधारा का सौन्दर्य वान होना क्‍यों जरूरी है ? कलात्मक होने 
से ही अगर सौन्दर्यतत्व युवत होने का विचार प्रकट हो जाता है, तो सौन्दर्य के अलग 
शास्त्र की कला और जीवन के लिए क्या उपयोगिता हैं? कला के अलावा जीवन में 
कैसे सौन्दर्य का अनुभव किया जाता है ? क्या संधर्ष मे लगी राजनीतिकाथिक चेतना 
का भी कोई मियत सौन्दय्यद्ञास्त्र होता हैं? सामान्यतः चित्र, तृत्य और संगीत का 
मूल्यांकन सौन्दयं शास्त्र जिस वेहतरी से कर सकता है, क्या लेखक की समस्याओं से भी 
यह निबट सकता है ? 


रघुबीर सहाय का लिखना 

हिन्दी में वैचारिक लेखन काफी दरिद्र रहा है, सास तौर से रचनात्मक धरातल 
पर। नतीजतन अकादमीय तरह के विचार सामने आये । मार्क्सवादी विचारधारा के भी 
भारतीय सन्दर्भों में रचनात्मक और क्रातिकारी रूपांवर की जगह विभिन्‍न तरह से 
विचारानुवाद ही प्रस्तुत किए गए । और जो मावसेवादी नही रहे, लेकिन रचना के क्षेत्र 
में काम करते रहे, उन्होंने विचार करने के नाम पर काला तीत सत्य, मानवीय, स्वतंत्रता, 
कलात्मक अनु भववाद, नया मनुष्य, मानव चेतना, परंपरागत कर्मवाद, भवित के संशोधन- 
बादी रूप में' स्वानुभूति” की ईमानदारी इत्यादि उन भ्रमोत्पादक सन्दर्भो को ही उजागर 
किया, जो भारतीय ईश्वरवादी-सामंती मुल्यों के आधुनिक अवशेष थे। भारतीय सन्दर्भ 
में किमी जनदर्शन अथवा जनवादी विचारों के लिए तैयारी का अभाव तथा वास्तविक 
मामाजिक बदल को लड़ाई मे व्यापक भटकाब का ही परिणाम था कि वैचारिक क्षेत्रों 
में हमारे यहाँ अकादमीय, विचारानुवादधर्मी अथवा मानव-चितन के बहाने निजी भ्रमों 
का संसार रचा गया | 

'रघुवी र राहाय की पुस्तक 'लिखने का कारण' में लेखों का संकलन ऐसे किया गया 
है, जैसे ये स्फूद विचार हों। जहाँ-जहां संपादकीयों, पुस्तकों वी भूमिक/ओं, दो-चार 
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शब्दों, डायरियों तथा इस्टरव्यू से लिए हुए विविध विषयों पर विविध तरह के विचार 
हैं, जो वार-वार कथन में दोहराव का अहसास कराने के साथ-साथ एक बात की ओर 
बड़ा ही अशुभ संकेत करते हैं कि हिंदी लेखकों में आखिर किसी एक पुस्तक में एक 
अथवा थोडे-से विषयों को लेकर ही ठोस, वारीक और रचनात्मक ढंग से काम करने का 
उत्साह क्‍यों नही है ? 
लेखन का चरित्र वहुत कुछ इस पर निर्मर करता है कि उसके लिखने के पीछे 
तर्क क्‍या है? नयी कविता मे कुछ ऐसे तक निर्मित हो रहे थे, जो छायावाद से बहुत 
भिन्‍न दिखाई तो पड़ते ये, पर मौलिक रूप में वे ऐसे थे नहीं। नयी कविता की अनुभूति 
तथा अम्वेषणप्रियता ने छायावाद की कुछ दार्शनिक और दिल्पगत सीमाएं अबद्य दोडीं, 
लेकिन बुनियादी रूप से नई कविता कोई विद्रोही कविता धारा नहीं थी | रघुवीर सहाय 
मे ये सीमाएं कुछ ज्यादा प्रयोगर्धामता से तोडी, लेकिन मानववाद की भित्ति पर बने 
नव स्वच्छन्दताबादी तकों में उन्होंने थोडी उदारता भर बरती है, यह उनके इस कंपने 
से सिद्ध है '(कवि की) जिम्मेदारी एक व्यापक मानवीय शिव को निरन्तर आंत्मसात 
करते रहने की है : उस शिव का कोई प्रतिमान नही है--वह शाइवत है--कवि की स्वयं 
एक विश्विष्ट मानव बन कर अपने रचनात्मक कार्यों के लिए एक पद्धति और प्रमाण 
निश्चित करना है । इस नई जिम्मेदारी का सामाजिकता से कोई विरोध नही है--कैवल 
वह किसी विशेष सामाजिक बोध के अधीन नहीं है! (पृष्ठ ३३) इन पंकितयों मे 
छायावाद मरा नही है और सामाजिकता जीवित नही हो पाई है। मानवतावादी दर्शन 
समाज के शवितवान वर्ग का दया-दर्शन रहा है, नही तो हिन्दुस्तान के करोड़ों भूखों के 
लिए मानवतावादी बनने की कहाँ सम्भावना है ? 
लिखते का कवि-तर्क और भी गड़वड करता है, जब यह रचना के लिए वर्तमा 
से मुक्त होकर कालातीत प्रयोजन स्वीकार करता है अथवा समाज में ऐसा कोई वर्ग 
स्वीकार नही करता, जो किसी को दवा नहीं पाता, वल्कि खुद दवा रहता है। रघुवीर 
सहाय सिर्फ अनुमूति की ईमानदारी चाहते हैं, इसलिए खयाली पुलाव पकाते खुद अपनी 
आत्मा को इतने ऊँचे घरातल पर ले जाते हैं, जहाँ उन्हें संघर्ष रत जनता भेड़ या भीड 
दिखाई देती है । वे मन-ही-मन महान बन जाते हैं तथा इससे सद्घृणा करने लगते है। 
उनवेः अनुभव के कलात्मक क्षणों का स्लोत उनकी निजी आत्मा का ऊर्ष्वारोहण हैं: 
सामाजिक यथार्थ को गोली की तरह छेद कर निकल जाते हुए यही सौन्दर्य के स्तर १९ 
प्रयोग का संघर्ष होता है और परिणाम होता है--शिल्प । रघुवीर सहाय कहते हैं कि 
कवि सुजनात्मक णक्तियों के परिणाम के रूप में मिले शिल्प में संघर्प करने को मुक्त है! 
क॒त्रि वी यह शिल्पवादी दृष्टि पूरी पुस्तक मे छायी हुई है । वे कहते है कि लेखक के पास 
सिवाय शिल्प के और है ही क्या, जिससे वह्‌ विविध मुठभेडों में मुकाबला कर सके | 
मत और कर्ल॑स्य में ईमानदार होना जरूरी नहीं मानते | नयी कविता का तर्क 
और व्यवस्था को नये झिल्प से सुरक्षित करने के लिए बना है। 
अनुमूति निहायत जरूरी है, पर विचारधारा और जनसंघर्ष की ..« 
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सौन्दर्य का प्रयोग भी जनजीवन के संघर्ष के स्तर पर होता है। नयी कविताओं ने समाज 
और जन को मानव जैसे अमूर्त शब्द के माध्यम से देखा एक आध्यात्मिक स्तर पर, और 
गढ़वड़ी की। कर्मक्षेत्र से ऊपर उठकर रचना क्षेत्र नही वनता। वल्कि इसी समाज में 
जी कर, मेहनत कर अखंडित जनता के भीतर छिपी वदल की मूख और छटपटाइट को 
अस्वेषित करने तथा रचनाकार के रूप मे अपनी पूरी हिस्मेदारी कबूल करने के जोखिम 
के साथ ही आज कोई रचना क्षेत्र मे उतर सकता हैं। 

रघुबीर सहाय कर्म और वास्तविकता के प्रति वैज्ञानिक दृष्टिकोण को नहीं 
मानते, ऐसी बात नही, पर वे इसे या तो अक्सर मूल जाते है अथवा अस्तविरोध पैदा 
कर लेते है। अपने जीने को लेखक इतना महान और दिव्य क्यों मानता है ? जीवन और 
कला की निरंकुश स्वतन्त्रता क्‍यों चाहता है ? वया भीड़ उसकी सद्घृणा से सुधर 
जायेगी। सुधारना क्‍यों? बदल का संघर्ष क्‍यों नहीं ? वस्तुत' रघुबीर सहाय एक 
विशिष्ट तरह के विचारानुवादधर्मी सोच से मुक्त होने के लिए इस धार्मिक समाज के 
सामंती मूल्यों के ही आधुनिक अवद्चेपों से बंधे रह जाते है, समाज के भीवर जनजीवन 
के प्रतिरोधी स्तरों की खोज नही कर पत्ति । अत. पुरानी पड़ गयी नयी कविता का तक 
बनाने के लिए उनका सारा लिखता अस्ततः विभिन्‍न कोणों से विचारानुवादधर्मों सोच 
को फलमे-फूलने का पूरा मौका देता है। वे नही बता पाते कि नया जीवन, नया उद्देश्य, 
मया भनुष्य में आखिरकार नये का सार्वजनिक और लोकवादी तर्क क्या है ? 


नये मानों की आलोचना 

सामाजिक यथार्थ के विकास तथा जनसंघर्ष की चुनौतिया आलोचना के मान- 
मूल्यों मे भी ध्वनित होती हैं। परन्तु पिछले वर्षों में आलोचक और जनता के बीच जैसा 
तलाक रहा, उसकी प्रतिष्वनि आलोचना और रचना के बीच भी सुनी गयी | व्यवितगत 
सम्बन्धों और गुटवाजी का कुछ इस तरह जोर रहा कि हिन्दी मे आलोचना का कोई 
समय, वास्तविक और संघपंशील व्यक्तित्व नही वन सका ) हमारे यहा भी पश्चिम की 
“नव्य समीक्षा' का उधारी माल हजम करके साहित्य-शिक्षा के विश्वविद्यालयी लक्ष्यों को 
पूरा किया गया अथवा आपसी आत्मतोप के लिए आलोचना की मिली कव्यालियाँ गायी 
गयी | अत: प्रधान खतरे दो तरफ से उठे। पहला बलावादी और नव-कलावादी मान्य- 
ताओं की ओर से जिन्होंने रचना की निरंकुशता का ऐसा बीज रोपा कि भाषा का 
धक्‍्ति-वैश्िप्टूय ही जाग्रत हो पाया तथा अनुमूति की प्रामाणिकता, निजी मानवताबाद 
भोगा हुआ यथार्थ, दिशाहीन अस्वीकार, संत्रास, आत्मान्वेषण, प्रद्ननिवाद और आत्म- 
परायापन के बांक दृक्ष सडे हो गये। दूसरा सतरा उत नव-प्रगतिवादी घारणाओं वी 
भर से आया, जिनको लेकर लेसकों ने मार्क्स बादी विचारधारा का अपनी-अपनी सब- 
मध्यवर्यीय महत्वाकांक्षाओं की सीढी के रूप में इस्तेमाल किया। 

आलोचना कर्म की पुनप्नतिष्ठा के मार्ग में कर्णासह चौहान ने आलोचना के 
नए मान' में उपयुवत अति और अनेक की राजनीतिक घुरियो पर विचार किया हैं पुस्तक 
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सौन्दय का प्रयोग भी जनजीवन के संघ के स्तर पर होता है। नयी कविताओं ने समाज 
और जन को मानव जैसे अमूर्त शब्द के माध्यम से देखा एक आध्यात्मिक स्तर पर, और 
गड़वड़ी की। कर्मक्षेत्र से ऊपर उठकर रचना क्षेत्र नहीं वनता। वल्कि इसी समाज में 
जी कर, मेहनत कर अखंडित जनता के भीतर छिपी बदल की भूख और छटपटाइट को 
अम्वेषित करने तथा रचनाकार के रूप में अपनी पूरी हिस्मेदारी कबूल करने के जोसिम 
के साथ ही आज कोई रचना क्षेत्र मे उतर सकता है। 

रघुवीर सहाय कर्म और वास्तविकता के प्रति वैज्ञानिक दृष्टिकोण को नही 
मानते, ऐसी बात नही, पर वे इसे या तो अक्सर भूल जाते हैं अथवा अन्तविरोध पैदा 
कर लेते हैं। अपने जीने को लेखक इतना महान और दिव्य क्यो मानता है? जीवन और 
कला की निरंकुश स्वतन्त्रता क्यों चाहता है ? क्या भीड उमकी सदूधृणा से सुधर 
जायेगी। सुधारना क्यों ? बदल का संघर्ष क्‍यों नहीं? वस्तुत रघुवीर सहाय एक 
विशिष्ट तरह के विचारानुवादर्मी सोच रे मुक्त होने के लिए इस घामिक समाज के 
सामंती मूल्यों के ही आधुनिक अवद्येपों से बंधे रह जाते है, समाज के भीतर जनजीवन 
के प्रतिरोधी स्तरों की खोज नही कर पाते । अनः पुरानी पड़ गयी नयी कविता का तर्क 
बनाने के लिए उसका सारा लिखना अन्ततः विभिन्‍न कोणों से विचारानुवादधर्मी सोच 
को फलने-फूलने का पूरा मौका देता है। वे नही बता पाते कि नया जीवम, नया उद्देश्य, 
गया मनुष्य मे आखिरकार नये का सावंजनिक और लोकवादी तक॑ क्या है ? 


नये मानों की आलोचना 

सामाजिक यथार्थ के विकास तथा जनसंघर्ष की चुनौतियां आलोचना के मान- 
मूल्यों मे भी ध्वनित होती हैं। परन्तु पिछले वर्षों में आलोचक और जनता वे घीच जंसा 
तलाक रहा, उसकी प्रतिध्वनि आलोचना और रचना के बीच भी घुनी गयी | व्यक्तिगत 
सम्बन्धो और गुटठवाजी का कुछ इस तरह जोर रहा कि हिन्दी मे आलोचना का कोई 
समय, वास्तविक और संघर्षशील व्यविवित्व नही वन सका । हमारे यहाँ भी पश्चिम की 
“नव्य समीक्षा' का उधारी माल हजम करके साहित्य-शिक्षा के विश्वविद्यालयी लद््वों को 
पूरा किया गया अथवा आपसी आत्मतोप के लिए आलोचना की मिली कव्यालियाँ यायी 
गयों। अतः प्रधान खतरे दो तरफ से उठे । पहला कलाबादी और नव-कलावादी मान्य- 
ताझों की ओर से जिन्होंने रचना की निरंकुशता का ऐसा बीज रोपा कि भाषा का 
सस्ति-वेशिप्टूय ही जाग्रत हो पाया तथा अनुमूति की प्रामाणिकता, निजी मानवताबाद 
भोगा हुआ यथार्थ, दिशाहीन अस्दीकार, संत्राम, आत्मान्वेषण, प्रड्भोतिवाद और आत्म- 
परायापन के बाक दुक्ष खड़े हो गये । दूसरा सतरा उन नव-प्रगतिवादी घारणाओं वी 
ओर से आया, जिनको लेकर लेसको ने मा्सवादी विचारघारा का अपनी-अपनी नव- 
मध्यवर्मीय महत्वाकांक्षाओं की सीढ़ी के रूप मे इस्तेमाल विया। 

आलोचना वर्म थी पुनप्नेतिष्ठा के मार्ग में बर्णसिह चौद़ान ने आलोचना के 
नम मान! में उपयूवत अति और अनेक वी राजनीतिक धुरियों पर विचार विया है। पुस्तवः 


१३८: साहित्य और जनसंघर्प 


का शीर्षक यह्‌ भ्रम उत्पन्न करता है कि इसमें नामवर सिह के “नये प्रतिमान' की तर्ज पर 
ही नये मान' की स्थापना की गयी होगी, पर पुरी पुस्तक में ठीक इसके विपरीत आवो- 
चक के आक्रमण के प्रधान केन्द्र ये नए प्रतिभान ही रहे है, जो पश्चिमी नव्य समीक्षा, 
सास्क्ृतिक आचार्यों की परम्पराओं, कलावादी मान्यताओं और माक्सवादी विचारधारा 
की खिचड़ी से बने थे। नये प्रतिमान के अस्तविरोधों की समीक्षा के साथ अलोचक ने 
जहाँ प्रयोगवादी परम्परा के विशुद्ध साहित्यिक मूल्यों के भीतर उभरे आत्मकेन्द्रित 
व्यक्तिवाद और रुग्प अस्तित्ववादी राजनीति को रेखाकित किया, वही प्रगतिवादी 
परम्परा के विशुद्ध राजनीतिक मूल्यों के भीतर पनपे विक्ृतीकरण और यांत्रिकीकरण की 
भी निर्भकितापूर्वक आलोचना की । वस्तुत: नयी आलोचना के नये प्रतिमान में प्रगति- 
शीलों और गैर प्रगतिशीलों के वीच अवसरवादी समझौते क्रातिकारी जमवादी चेतना 
से आत्मसुरक्षा के लिए हुए, जिनका प्रधान लक्ष्य था, पूजीवादी-सामंती मूल्यों के आघ- 
निक अवशेयों का अपने यध्यवर्गीय संस्कारों के साथ वहन करना । कर्णासह चौहान के 
शब्दों में 'अज्ञेय से शब्द की जिस सृजनात्मकता का पुनरुद्धार हुआ, नामवर सिह आदि 
मे जिसे प्रतिमान की ऊँचाइयो तक उठाकर परिवेशगत प्रासंगिकता प्रदान की, अशोक 
वाजपेयी, श्रीकांत वर्मा आदि ने जिस पर अपनी मुहर लगा दी, भूल्यांकन के उस प्रति- 
मान को अभी अपनी ताकिक परिणतियों तक पहुँचना वाकी था ।' यही राजनीतिक 
स्तर पर नयी कांग्रेस तथा इसके प्रगतिवादी वर्ग मित्रों के फासिस्ट मसूबों की उर्बर 
साहित्यिक पृष्ठमूमि थी । हम साफ देखते है कि इनकी आलोचनात्मक परिणतियों के 
रूप में शैलीवैज्ञानिक और सौन्दर्येशास्त्रीय आलोचना अथवा अधूरा भाषाशास्त्रीय 
विवेचन उसी परम्परा के अन्तर्गत है, जिसकी नीव 'नव्य समीक्षा” के पश्चिमी विचारकों 
तथा कुछ रूसी रूपतन्त्रवादियों ने डाली थी और जिसे पद्धति के रूप में जनवादी धारा 
के खिलाफ अपने तमाम भ्रष्टाचारों के साथ हमारे साहित्य में स्थापित किया जा रहा 


है। 

कर्णसिह चौहान का कहना है कि 'आज समीक्षा के नाम पर जो अपदता पनप 
रही है, वह इसलिए कि अलोचना के विकसित वैज्ञानिक मान नही हैं ।"'“यह खेद का, 
क्रोध का, अप्रतिप्ठा का विषय हो सकता है, पर वस्तुस्थिति यही है।' इस सहज स्वीकार 
के बाद उन कोशिशों का मार्ग खुलता है, जो साहित्य और जनता की जमीन में गड़ कर 
संयुबत रूप से वास्तविक प्रगतिशील और रचनात्मक जनवादी मान-मूल्यों को विकसित 
कर सकती हैं। आलोचक और जनता के बीच तलाक की स्थिति को खत्म कर सकती 
है। आलोचना को पुनः सम्भव करते हुए रचना और जनर्सघर्प मे अपनी वाजिब हिस्से- 
दारी निभा सकती है। अभी तक हमारी असफलता, विखराव अथवा भटकाब का सबसे 
बड़ा कारण यह रहा है कि भारतीय क्राति की परिस्थितियों का हमारा सामानिक-राज- 
नीतिक विश्लेषण ही अधूरा है, पर हम पूर्ण और सर्वेज्ञानी होने का दंभ भरते हैं। अब 
आलोचनात्मक यथार्थवाद तथा समाजवादी यथार्थवाद के एक अन्य अनुभववादी मेल के 
नाम पर समीक्षक का रचनात्मकः और जनवादी दायित्वों से बलायन नहीं चलना 


जितन की कुछ दिशाएं : १३६ 


चाहिए। जनकविता की भी एक कला होती है। अतः हमारा लक्ष्य कला से भागना नही 
है, अपितु कलाबाद का विरोध करना है। आलोचक की स्पष्ट मान्यता है कि 'आलो- 
चनात्मक यथार्थवादी दृष्टि के प्रति अत्यन्त सहानुमूति और वहस का रवैया जरूरी है, 
'कम्युनिस्ट एरोगेंस' से दिया गया कोई भी निर्णय इस एकता को खडित करेगा।' 

पुस्तक में आलोचक की कुछ सीमाएँ भी मुखर मिलती हैं। अतिशय अनुस धान- 
परक दृष्टि होने के कारण लेखक अतिरिवत स्पष्टता के मोह में बहुत अनावश्यक भठक 
गया है। रामविलास शर्मा और मुक्तिबोध निश्चित रूप से हमें अन्य दूसरों से ज्यादा 
निकट इसीलिए लगते हैं, कि वे मूले नही कि वे साहित्यकार है। दोनों ने इसका परि- 
णाम भी भोगा । लेकिन हमें मुक्तिवोध की काव्य-सीमाओं की पहचान करनी होगी, 
साथ ही रामविलास घर्मा से यह अपनी मांग कायम रसनी होगी कि समकालीन साहित्य 
के प्रति वे अपना रबेया बदलें । कर्णात॒ह चौहान की आलोचना प्रगतिशील परम्पराओं 
की जनवादी भूमिका पर उतरने की चेष्टा करती है। यह भारोप गरुत है कि इसमें किसी 
तरह का दूसरा अतिवाद अथवा पार्टी-निर्देश है। माक्स, एंगेल्स ओर लेनिन ने दुनिया 
के रचनात्मक शाहित्य का गहरा अव्ययन किया था, पर भारत में किसी भी राजनीतिक 
पार्टी ने कम्युनिस्ट पार्टियों के भी शीप नेताओं ने अपने देश के साहित्य को छुआ तक 
नहीं, तो बे मिर्देश क्या देंगे ? अब यह लेखकों वी ही विडम्बना है कि कभी किसी मेता 
ने उनकी पीठ पर चलते-चलते हाथ रख दिया, तो वे कलम पर अपनी अँगुलियों तक 
उस हाथ का दवाव महसूस करने लग जाते है अथवा लेखकों की आपसी लडाई में पार्टी 
के मिथ्या आतंक का इस्तेमाल करते हैं, पर जन संग्राम से दूर रहते है। कर्णविह ने 
मामवर सिंह की भ्रष्ट आलोचना-मूर्ति खंडित की, ठीक किया | पर न तो नामबर सिंह 
अकेले अपराधी हैं और न प्रगतिशीलता तया रचनात्मक ओर क्रांतिकारी जनवाद कुछ 
सीमित रचनाकारों तक ठहरा हुआ है। 


जन और जनवाद 


साहित्य में जन और जनवाद की बहस तेज हो गयी है । यह अचानक तेज नहीं 
हुई। विगत दशक (१ ६६७-७७ ) की साहित्यिक उथलपृथल तथा जनसंघर्षों में दीद्नता 
के फलस्वरूप हमारे साहित्य में नयी परिस्थितियां पैदा हुईं। नये साहित्य के बाद अब 
जन कविता, जन कहानी, जन नाटक, जन उपन्यास तथा जनवादी आलोचना इत्यादि 
का नया युग शुरू हुआ। सर्वेश्वर दबाल सक्सेना के इस कथन से सहमत होना लाजिमी 
है कि 'केवल पार्टी का ही चइमा लगाने से जन साहित्य पहचान में नही आयेगा।' लेकिन 
जन साहित्य और जनवादी दाहित्य में कोई लड़ाई पैदा करमा अरथहीन और घातक है। 
इससे सुविधावादियों को ही मौका मिलेगा | ड 

गैर प्रगतिवादी शिविर मे रचना के स्तर पर शोपण और दमन को प्रखरता से 
अभिव्यक्त करने बाले सर्वेश्वर अकेले कवि है, लेकिस बया उन्हें नि सोचा है कि वह 
अकैले क्यों रह गये ? प्रयोगशील और नयी कविता की यात्रा मे तो उनके साथ बहुत 


१४० : साहित्य और जनसंघर्ष 


सारे समानधर्मी कवि थे। नयी कविता के बहुत से लोग समाजवादी विचारधारा से 
प्रभावित तथा डा० लोहिया के प्रशंसक होकर भी साहित्य के स्तर पर उनके सपनों से 
दूर रोमानीपन और काव्यात्मक अहं के घेरे मे बन्द रहे। संगठन विरोधी भी बन गये । 
दूसरी ओर मावस का नाम जप कर भी कई प्रमतिवादी लेखक मजदूर किसानों के यथार्थ 
वादी संघर्ष की चेतना से दूर हट गये । 
हिन्दी मे प्रगतिणील लेखक संघ की स्थापना के वाद (१६३६) जनता के 
साहित्य का आंदोलन कई स्तरों पर गुजरा तमाम विघटन और भटकाबव के वावजूद 
प्रगतिशीलता और जनवाद की एक वास्तविक धारा निरंतर विकसित होती रही। 
हालांकि इस क्रक्रिया मे बहुत से लेखको की अजीब भूमिका रही, लेकिन नयी कविता 
नयी कहानी, नव-प्रगतिवादी धारा के भीतर सामाजिक चेतना की परिवर्तनकारी 
शक्तियाँ भी काम कर रही थी। इन्ही शक्तियों ने विकसित होकर आज श्रीमती ताना- 
शाही के पुनरागमन तथा पूंजीवादी शासन व्यवस्था के परिप्रेक्ष्य में जन-साहिंत्य या 
जनवादी साहित्य का व्यापक रूप ग्रहण कर लिया है। 
सर्वेदवर का कहना है “जन साहित्य ज्यादा सार्थक शब्द है । वह बिना वादी हुए 
भी लिखा जा सकता है। वादी होना भी एक आग्रह में बंधना और दुराग्रही होता है। 
जनवादी कहना उस दुराग्रह के लिए रास्ता खोलना ही नही, उसका स्वागत करना है । 
अतः जनकविता जन साहित्य ज्यादा उचित शब्द है, बजाय जनवादी कविता और जन- 
वादी साहित्य के**'सब जनवाद की अपनी-अपनी व्यास्या करते हैं और करेंगे। साहित्य 
और संस्कृति के क्षेत्र मे यह कगड़ा म छेडा जाये, तो ज्यादा अच्छा है। कम से कम 
वामपंथी विचारधारा का साहित्य एक मीर्चे के तहत हो |! इस कथन से सर्वप्रथम ये 
सवाल पैदा होते है आखिरकार जनसाहित्य को सार्थक शब्द घोषित करने की जरूरत 
क्यों पडी ? वामपंथी विचारधारा से सर्वेश्वर का क्‍या अभिप्राय है ? इसके साहित्य को 
किस मोर्चे के तहत किन लक्ष्यों के लिए वह एक करना चाहते हैं? साहित्य और 
संस्कृति के क्षेत्र मे राजनीतिक लड़ाई न छेड़ने से सुविधावादी शक्तियों के अलावा और 
कौन मजबूत होगा ? 
साहित्य और संस्कृति से अर्थव्यवस्था और राजनीति को दूर रखने का अम 
अंततः कलावादी निप्कर्षों तक ही ले जाता है। यह गहरी चुनोतियों के वक्‍त का मौन 
बन जाता है। अतः साहित्य के मीतर जनता की आशा तथा संघर्षो की अभिव्यक्ति तमी 
होगी, जब हम समाज के अंतरद्वन्द्रो तथा राजनीति के अन्वविरोधों को तीब्र करने की 
दिल्ञा में काम करेंगे। 
निम्न वर्ग के और विछडे लोग जन हैं। मध्यवर्ग के वे लोग ही जन हैं, जो 
उतसतरोत्तर, नवकुबेर, पदलोमी तथा शौकीन बनने की होड़ से अलग है। वाकी सभी 
महाजन हैं। गाँवों मे 'जन' वेंसे भी सटनी करने वाले लोगों के अर्थ में प्रयुक्त होता है। 
आज साहित्य में व्यक्ति! और 'मानव' की जगह “जन” और “जनता' जैसे शब्द महृत्त्व- 
पूर्ण हो गये हैं। अब मानवतावाद की जगह जनवाद का आया है। मानवतावाद के वाद 
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से तो नयी कविता बालों को परहेज नहीं था ! वादी होने के लिए कुछ सच्चे आग्रह 
निरन्तर खोजने पड़ते हैं ॥ जनवादी होने का अर्थ निम्नवर्ग तथा दलितों के मुविति-दूप्टि- 
कोण से जुड़ना है। वादी होने का अनिवार्य अर्थ यह नही होता कि वह पार्टी को माने । 
लेकिन यह जरूर होता है कि वह न केवल एक विचारधारा को मानने--इसका एक 
संगठित विकास करने की दि्ञा में सचेष्ट हो बल्कि किसी संगठन अथवा संयुक्त मोर्चे 
से किसी न किसी स्तर पर जुड़ा रहे । स्वतंत्रता का यह अर्थ कदापि नहीं होता कि हम 
अकेले हों । 

जन और जनवाद मे कोई बुनियादी फर्क नही हैं। जन साहित्य या जनवादी 
साहित्य दोनों का एक हो मतलब होता है--जनता का साहित्य । दोनो को अंग्रेज़ी में 
"पीपुल्स लिटरेचर' ही कहेंगे। जनता के हाथ जनता का साहित्य । अब जनवाद मे कुछ 
स्वार्थी तत्त्व माक्संवादी विचारधारा का व्यक्तिगत संस्करण घुसेड़ रहे हों, तो इसकी 
प्रतिक्रियास्वरूप जनवाद शब्द से ही एतराज प्रकट करना गलत है। पूंजीवादी शव्तियों 
की यह सनातनी चाल है कि ये एक नकली क्रातिकारी फौज हमेशा वना कर रखती हैं 
तथा तमाम प्रगतिशील और समाजवादी छब्दों-कार्रवाइयों को अ्प्ट करने की मर॒सक 
कोशिश करती हैं । इसी तरह जनवाद को कलावाद का संघ्ोधित मोर्चा बनाने के लिए 
जन से वाद को अलग करना भी स्वीकार नही किया जा सकता | अतः जन और जन- 
बाद में एक व्यापक अंतर्सहमति तथा परस्पर निर्मरता है। जनवादी दृष्टि के बिना 
जीवन का समग्र चित्र देखा नहों जा सकता। समग्रदृष्टि अपने आप मे कुछ नही होती । 
हाँ, जनवादी दृष्टि की समग्रता की मांग की जानी चाहिए। ओर यह समग्रता मारतीय 
जनता के वास्तविक इतिहास, संस्कृति का वैज्ञानिक विश्लेषण करके तथा आगामी दिनों 
की इसकी ग्रौरवपूर्ण मूमिका से जुड़कर ही पायी जा सकती है। जनवाद उस विचार- 
धारा के प्रति भी एक दृष्टिकोण है, जिसे कोई साहित्यकार या विचारक राष्ट्रीय स्तर 
पर अधिक प्रासंगिक मूमिका के लिए तैयार करता है। तमाम परम्परागत मटकाव और 
जड़ता को तोडता है । यह अपने आप में कोई दर्शन नही, वल्कि एक वैचारिक दृष्टिकोण 
तथा आधार है, जहां तानाशाही-पूंजीवादी व्यवस्था के खिलाफ रचना और जनसंघर्ष में 
संयुक्त ताकत से कारंवाई करने की मूमिका वनती है। अगर माक्सवादी साहित्य ही 
जनवादी साहित्य है, तो 'जनराद' घब्द की अलय से ज़रूरत क्‍यों पड़ी ? लेकिन जन- 
वादी दृष्टिकोण के “विकास में मार्क्सवाद की एक महत्त्वपूर्ण भूमिका है, इसे स्वीकार 
करना चाहिए। 

संघर्परत प्रगतिशील घाराओं के संयुक्त क्रांतिकारी उमार का नाम ही जनवाद 
है। यह समग्र रूप मे प्रभावकारी तव होगा, जब हम सर्वएकतावाद की महात्माओं जैसी 
बात भूलकर जनवादी एकता तथा इसकी शवितयो के ऐसे राष्ट्रीय संयुक्त मोर्चे की बात 
करेंगे। जो तानाशाही शक्तियों से लड़ने के साथ-साथ वर्ग जागरूकता और वर्गे-संघर्ष 
को तेश् करने की साहित्यिक-राजनीतिक दिद्या बना दे। भारतीय त्रांति मे जनवाद, 
संयुक्त षांतिकारी संघर्ष तथा लोकशाही--ये तीन प्रयोगशील आधार होंगे । * 
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सारे समानधर्मी कवि थे। नयी कविता के बहुत से लोग समाजवादी विचारधारा से 
प्रभावित तथा डा० लोहिया के प्रशंसक होकर भी साहित्य के स्तर पर उनके सपनों से 
दूर रोमानीपन और काव्यात्मक अह के घेरे में बन्द रहे। संगठन विरोधी भी बन गये। 
दूसरी ओर माव्स का नाम जप कर भी कई प्रगतिवादी लेखक मजदूर किसानों के यथार्थ 
वादी संघर्ष की चेतना से दूर हट गये । 
हिन्दी मे प्रगतिशील लेखक संघ की स्थापना के बाद (१६३६) जनता के 
साहित्य का आदोलन कई स्तरों पर गुजरा तमाम विघटन और भटकाव के वावजूद 
प्रगत्तिशीलता और जनवाद की एक वास्तविक धारा निरंतर विकसित होती रही। 
हालाकि इस प्रक्रिया मे बहुत से लेखको की अजीब भूमिका रही, लेकिन नयी कविता 
नयी कहानी, नव-प्रगतिवादी घारा के भीतर सामाजिक चेतना की परिवर्तनकारी 
शक्तियाँ भी काम कर रही थी। इन्ही शक्तियों ने विकसित होकर आज श्रीमती ताना- 
शाही के पुनरागमन तथा पूजीवादी दासन व्यवस्था के परिप्रेक्ष्य में जन-साहित्य या 
जनवादी साहित्य का व्यापक रूप ग्रहण कर लिया है। 
सर्वेश्वर का कहना हैं 'जन साहिंत्य ज्यादा साथेक झब्द है । वह बिना बांदी हुए 
भी लिखा जा सकता है। वादी होना भी एक आग्रह में घंधना और दुराग्रही होना है । 
जनवादी कहना उस दुराग्रह के लिए रास्ता खोलना ही नही, उसका स्वागत करना है। 
अतः जनकवबिता जन साहित्य ज्यादा उचित शब्द है, वजाय जन॒वादी कविता और जन- 
बादी साहित्य के** “सब जनवांद की अपनी-अपनी व्याख्या करते हैं और करेंगे। साहित्य 
और संस्कृति के क्षेत्र मे यह ऋूगड़ा न छेडा जाये, तो ज्यादा अच्छा है। कम से कम 
वामपंथी विचारधारा का साहित्य एक भोचें के तहत हो ।' इस कथन से सर्वप्रथम ये 
सवाल पैदा होते है आखिरकार जनसाहित्य को सार्थक शब्द घोषित करने की जरूरत 
क्यो पडी ? वामपंथी विचारधारा से सर्वेदवर का क्या अभिष्राय है ? इसके साहित्य को 
किस मोर्चे के तहत किन लक्ष्यों के लिए वह एक करना चाहते हैं ? साहित्य और 
संस्कृति के क्षेत्र में राजनीतिक लड़ाई न छेड़ने से सुविधावादी झक्तियों के अलावा और 
कौन मजबूत होगा ? 
साहित्य और संस्कृति से अर्थव्यवस्था और राजनीति को दूर रखने का भ्रम 
अंततः बालावादी निष्कर्षों तक ही ले जाता है। यह गहरी चुनौतियों के वक्त का मौत 
बन जाता है। अतः साहित्य के मीतर जनता की आश्ा तथा संघर्पो की अभिव्यक्ति तभी 
होगी, जब हम समाज के अंतंइन्द्रों तया राजनीति के अन्वविरोधों को तीम्र करने की 
दिक्ला में काम करेंगे। 
निम्न वर्ग के और पिछड़े लोग जन है। मध्यवर्ग के वे लोग ही जन हैं, जो 
उत्तरोत्तर, नववुचर, पदलीमी तथा शौकीन वनने की होड़ से अलग हैं। बाबी सभी 
महाजन हैं। गाँवों मे 'जन! वैसे भी सटदी करने वाले लोगों के अर्थ में प्रयुक्त होता है। 
आन साहित्य में 'व्यक्ति' और 'मानव” की जगह 'जन और 'जनता' ज॑से शब्द महत्त्व- 
पूर्ण हो गये हैं। अब मानवतावाद की जगह जनवाद का आया है। मानवतावाद के ध्वादी 


लघु पत्िकाएँ : जनोन्मुखता का सवाल 


लघु पत्रिकाओं के सन्दर्म मे फिर बहस होनी चाहिए। हर स्थान पर होनी 
चाहिए। कुछ वाती पर निरन्तर चर्चा होती रही है। इन चर्चाओं और बहुतों से कुछ 
चीजें बहुत साफ ढेंग से उभरी है। व्यावसायिक पत्रिकाएँ अपने मालिक की रीति-नीति 
के अनुसार चलती हैं । ये पूंजीवादी आदर्शों की बकालत करती हैँ और अपसंस्कृति को 
बढावा देती है। नये रचनाकारी को हतीत्साहित करना इनका धर्म रहता है। जिस 
प्रकार उद्योगपति बेरोजगारो को ठेंगा दिखाता है तथा अपने श्रमिकों का ज्ोपण करता 
है, व्यावसायिक पत्निकाओं के मालिक सम्पादकों को अपनी तलवारों की भूठ बनाकर 
नये लेसको को अस्वीकारते है तथा अपने कर्मचारियों तथा मसिजीवियों का शोपण 
करते है। व्यावसायिक पश्चिकाओं के दपतर में अवसर देखा जा सकता है कि मालिक का 
पक्ष लेकर सम्पादक किस प्रकार अपने अधीनस्थ पत्रकारों पर अत्याचर करता है और 
लेखको के प्रति व्यावसायिक निर्ममता बरतता है। रचनाओं को मन-मुताबिक काट 
छाँट देता है । तथा ऐसे लेखन को प्रोत्साहन देता है, जो उसके मालिक का वँक बैलंस 
वढा सके और जन-सग्राम को सास्कृततिक स्तर पर ध्वस्त भी कर सके। इनी-गिनी 
व्यावसायिक पत्रिकाओं में ही थोड़ी-बहुत गणतात्रिक तहजीव बची है, अत्यथा सारी 
पन्निकाएँ ताताशाहीपूर्ण आचरण करती है। 
व्यावसायिक पत्रिकाओं के इस विपावत ढाँचे के खिलाफ ही लघु-पत्रिकाओं ते 
विद्रोह किया था। नये रचनाकारों ने आवाज दुलन्द की थी 'सरस्वती', 'हंस', 'चाँद', 
'मतवाला', 'इन्दु', “रगीला', “रूपाभ', कृति”, प्रतीक! 'नई कविता, 'हिमालय', 
“कल्पना', पत्रिकाएँ अतीत में निकल चुकी थी। इनका उद्देश्य व्यावसायिक न॑ होकर 
सार्थक साहित्य का प्रकाशन था। समाज मे कला का विकास करना था। नये रचना- 
कारों को अभिव्यक्तित के अवसर देना तथा साहित्यिक आंदोलनों को मुखर करना था। 
इनके सम्पादक आमतौर पर वे होते थे, जो साहित्य रचना में संलग्न हो। सन साठ के 
के दाद लघ पत्रिकाओं का एक ऐसा उभार आया, जो पहले से व्यापक था। अधिक कुद्ध 
और विध्वंसक भी। 'माध्यम', “उत्कर्प', 'लहर', 'वातायन', 'नागफती', 'रूपाबश', 
'समवेत', 'कृति 'परिचिय', “युयुत्सा', 'सब्दर्भ', हस्ताक्षर, 'दर्पण', “तनाव” “बासंत्ती', 
'सम्बोधन', समीक्षा, 'अकविता', 'शत्ताब्दी! “'क खग', 'सलीब', “अग्रस्तुत', 'अक्षर', 
'अप्रस्तुत', 'शब्द', 'अर्थ', 'विम्ब', ऐसी ढेरो लघु पश्चिकाएँ थी । 'कल्पना' जैसी दो एक 
पक्रिका पहले से निकल रही थी । इन्होने व्यावसायिक पत्रिकाओं को जबर्दस्त चुनौती 
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आवेग, 'जमीन', 'मोच', प्रतिमान', 'सम्भावना', साहित्य निर्मर', 'दीर्घा', 'सम्प्रेषण', 
उत्तरयाया', 'अभिव्यंजना', 'इबास्त', 'तत्कास', प्रतिबद्ध कबिता', सम, 'हिरा- 
व, 'इगतिए', “दस बार! 'उन्तरणती', "गवाह, “मंच, “युवा, 'समिर्फ', 'हमियार' 
आदि पत्रिकाएँ विभिन्‍न स्तरों पर निहसी। इसमें सोकताध्रिफ ब्रेतना को बढाया 
मिला । बुछ पत्रिदाओं में एम चेतना से मटकाय भी हुआ, लेशिन ये पुनः संभल गईं। 
सेकिन इधर जनपत्रिकाओं में पुत: एक उतार आ गया है तथा वहुत-सी पत्रिकाएँ बन्द 
होती जा रही है । 
जनता की साहित्यिमः पत्रिया या जनवादी पत्रिका के उपरोग्त आदर्श रूप 
पर आज कीन मी पत्रियाएँ चर रही हैं और वौन-सी नहीं--इस पर हम अभी नहीं जाते 
हैं। इतना अवश्य कहेंगे कि सपु पत्रिकाओं पी गुटवन्दीं और व्यक्तिगत महत्वाकाक्षा 
हिन्दी की कई जनवादी पत्रिष्गओं मे भी प्रवेश पर गई है । जब राजनीति के स्तर पर 
जनवाद और यामपंष की चेतना सुद्घिवाद, अवसरवाद, संकीर्णता तथा भटकाव की 
शिकार हो जाती है तो साहित्य में भी इसके अत्यन्त वीभत्म रूप देखने को मिलते हैं। 
साहित्पिष पत्रिकाओं को कभी भी गन्दी संसदीय राजनीति के समीकरणों पर नही 
चलना चाहिए, वल्फि हमेशा संघर्षशील जनवर्ग के पक्ष में सड़ा होना चाहिए। सच को 
सच, गलत को गलत बहना अच्छे साहित्य का प्रधान गुण है। लेकिन कई लोग यथार्य 
स्थिति से फत्तरा कर चलने में अभ्यस्त ही जाते हैं। कई जनवादी पत्रिकाओं में दादा- 
गीरी और महंती घल रही है, छुआछूत बरता जा रहा है, व्यकितगत पसन्द-नापसन्द 
को बढ़ावा दिया जा रहा है, तो ये सभी इस बात के संवेत हैं कि हिन्दी की साहित्यिक 
पत्रिकाओं में अभी भी जनवादी आंदोलन अपने वास्तविक रूप में उभर नहीं पाया है 
तथा इनमें साहित्येतर चीजों को अधिक महत्व देने के साथ लघु पत्रिकाओं के ही कई 
दोषों को राजनैतिक आवरण डालकर अपना लिया गया है । फलतः साहित्यिक रचना- 
बारों पर जिस तरह के अत्याथार व्यावसायिक पत्रिकाओं की ओर से होते हैं, वैसे ही 
कई जनवादी पत्रिकाओं के घठघुल्ते सम्पादकों की ओर से भी होते हैं। चूंकि ये संपादक 
भी छोटे व्यावसायिक घरानों के चाटुक्यर होते है, अतः पत्रिका निकालने के लिए पूंजी 
जुसने के धूततापूर्ण कौशल और साहित्यिक तीर्थेयाश्राओं के कारण ये जनवादी रचनाओं 
के न्यायाधीश बन जाते हैं। जो इनकी चमचागोरी करते हैं, उन्हें ये छापते है, अन्यथा 
वावी को तरह-तरह के झूठे आरोप लगाकर सारिज कर देते है। किसी व्यावसायिक 
पत्रिका के सम्पादक से कम दम्भ इन छद॒म जनवादी सम्पादकों में नहीं होता। तथा ये 
कैम भ्रष्ट नही होते । जिस प्रकार लघु पत्चिका के नाम पर बाई सम्पादकों में अपना 
छोटा-मीटा व्यवसाय भी चलाया और विज्ञापनों से आमदनी की, कुछ जनवादी पत्रि- 
काओं के नाम पर बसे ही लधु उद्योग चल रहे है। इन पत्रिकाओं के कुछ सम्पादकों का 
लद्य सरकारी और ओऔद्योगिक क्षेत्र में विज्ञापन-दाताओं तथा जन-सम्पर्क अधिका- 
रियों से सम्पर्क बनाना तथा नाम और घन कमाना रहता है। ये व्यवस्था के मूल्यों के 
पक्षयर होते हैँ और ऋषिवगरी या साहित्य-प्रेमी बनने का भी ढोंग करते है । ऐसी पत्रि- 
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लघु पत्रिकाओं के लेसकों में कुछ विसराव आया था, लेकित सातवें दशक के 
उत्तरार्द से इद लेखको मे अपनी इस कमजोरी का थोड़ा-बहुत अनुभव कर लिपा कि 
लघु पत्रिकाओों की मूलभूत विफलता यह थी कि इनके पास पाठक वर्ग का अभाव था। 
उधर व्यावसायिक पत्रिकाओं का क्षेत्र महिलाओं, बच्चों, परिवारों, युवकों के बीच 
घढता जा रहा था और इधर लघु-पत्रिकाओं के उतने ही पाठक थे, जितने इनके रचना- 
कार। अब सवाल यह है कि इनके पाठक कैसे मिल सकते हैं ? 
साहित्य को जीवित रपना हो, तो जनता में साहित्यिक रुचि को जीवित रखना 
पड़ेगा । साथ ही साहित्य को जनसंघर्ष में हिस्सेदारी ग्रहण करनी पड़ेगी। न वेवल 
इसकी सप्स्पाओं से जुड़ना होगा, बल्कि रचनाकारों को इमके बीच रहकर काम करना 
होगा सिर्फ लिसने की भेज से वेधें रहने पर पाठक नहीं मिल सकते । जिस रूप (फार्म) 
में जनता रचनाकारों की वात समझ सकती है, उस रूप का नया कलात्मक विकास 
करना चाहिए । इसके लिए 'लोकरूपो' को माँजना तथा इन्हें अपनी अभिव्यक्ति के लिए 
उपर्युक्त बनाना होगा | हम अपनी वातें विशिष्ट-शास्त्रीय ढेंग से कहने के स्थाव पर, 
जनता की भाषा में कहैगे, तभी पाठक हमारी बातें समरभेंगे और पत्रिकाएँ खरीदेंगे। 
लेसथो को अपनी कोई खास वात कहनी हो, तो व्यक्तिगत चिटुठयों के माध्यम 
से कह सकते है । इसके लिए किसी साहित्यिक विधा को विंगाड़ कर उन्हें क्या मिलेगा । 
बात अगर अपनी हो तो उसमे दूसरो के लिए भी कुछ हो । तभी रचना की पीडा सार्थक 
होती है। 
लघु कथाओं का आदोलन खत्म नही किया जा सका और इसके गर्म से जन 
पत्रिका या जनवादी पत्रिका की एक नई धारा निकली । इसने न केवल वैज्ञानिक ढेंग से 
वैचारिक चेतना के विकास पर वल दिया, बल्कि संगठित रूप से साहित्यिक कार्यों की 
आगे बढाने के महत्व को समभने की कोशिश की ॥ इस संगठन में एक विचारधारा के 
अनुशासन के स्थान पर कई तरह के विचार के लेखकों का संयुवत मोर्चा रहता है। इसमें 
ऐसे रचनाकार भी होते है, जो किसी विचारधारा के नजदीक नहीं आए रहते या 
आलोचनात्मक रुख रखते है, पर जिनकी आस्था लोकतन्त्र एवं झोपित वर्ग के मुक्ति- 
संघर्ष मे रहती है। फिर भी ऐसी साहित्यिक पत्निकाओं का उद्देश्य राजनैतिक दलों का 
फोरम बनना नहीं, बल्कि विविध विधाओं वाले साहित्य को बिना किसी पक्षपात यी 
गुटबन्दी के प्रस्तुत करना है, जनता की आशा, आकांक्षा तथा संघर्यो को अभिव्यकत्त 
करना है, जनवादी और वामपंथी चेतना का यथार्थवादी विकास करना है। आज देखा 
जाता है पत्रिकाओं मे कविता की भरमार होती है, परस्पर मिली जुली चर्चाओ की भी ! 
जबकि कहानी नाटक, विचार, उपन्यास-अंश अथवा रचनात्मक गद्य की अन्य विधाओं 
का आभाव मिलता है। यह आधुनिक हिन्दी की गरीदी का द्योतक है। 
जनवादी पत्रिकाओं में 'आमुख', “उत्तराद्ध ', 'पहल', 'पश्यन्ती, 'क्यो', 'कथा' 
ओर, 'आवाम', 'भित्र', कुक, सर्वनाभ', 'मगिमा', 'बोर्थे, “बहस, 'युण परिबोध', 
'आवाज', (पुरुष, आईना", “वीजपत्र', “रक्तवीज', “यथार्थ, 'दस्तावेज', “कथन, 
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'आवेग', 'जमीन', 'सोच', 'प्रतिमान', 'सम्भावना', 'साहिंत्य निर्मेर', 'दीर्घा', 'सम्प्रेपण”, 
“उत्तरमाया', 'अभिव्यंजना', 'इवारत', 'तत्काल', प्रतिबद्ध कविता', 'समझ, 'हिरा- 
बल, 'इसलिए', “इस बार” “उत्तरशती”, 'नवाह', 'मंच', 'युवा', 'सिर्फ', 'हथियार! 
आदि पत्रिकाएँ विभिन्‍न स्तरों पर निकली । इससे लोकतात्रिक चेतना को बढावा 
मिज्ना । कुछ पत्नमिकाओं में इस चेतना से भटकाव भी हुआ, लेकिन ये पुनः संभल गईं । 
लेकिन इधर जनपत्रिकाओं में पुन: एक उतार आ गया है तथा बहुत-सी पत्रिकाएँ बन्द 
होती जा रही है । 
जनता की साहित्यिक पत्रिका या जनवादी पत्रिका के उपरोक्त आदर्श रूप 
पर आज कौन सी पतन्रिकाएं चल रही है और कौन-सी नहीं--इस पर हम अभी नही जाते 
हैं। इतना अवश्य कहेंगे कि लघु पत्रिकाओं की गुटवन्दीं और व्यक्तिगत महत्वाकाक्षा 
» हिन्दी की कई जनवादी पत्रिकाओं में भी प्रवेश कर गई है । जब राजनीति के स्तर पर 
जनवाद बोर वामपंथ की चेतना सुविघावाद, अवसरवाद, संकीर्णता तथा भठकाव की 
शिकार हो जाती है तो साहित्य मे भी इसके अत्यन्त वीभत्स रूप देखने को मिलते है। 
साहित्यिक पत्रिकाओं को कभी भी गन्दी संसदीय राजनीति के समीकरणों पर महीं 
चलना चाहिए, बल्कि हमेशा संघर्षशील जनवर्ग के पक्ष मे सडा होना चाहिए। सच को 
सच, गलत को गलत कहना अच्छे साहित्य का प्रधान युण है। लेकिन कई लोग यथार्थ 
स्थिति से कतरा कर घलमे में अभ्यस्त हो जाते है। कई जनवादी पत्रिकाओं में दादा- 
गीरी और महंती चल रही है, छुआछूत वरता जा रहा है, व्यक्तिगत पसन्द-नापसन्द 
को बढ़ावा दिया जा रहा है, तो ये सभी इस बात के संकेत हैं कि हिन्दी की साहित्यिक 
पत्रिकाओं में अभी भी जनवादी आदोलन अपने वास्तविक रूप में उभर नहीं पाया है 
तथा इनमे साहित्येतर चीजों को अधिक महत्व देने के साथ लघु पत्रिकाओं के ही कई 
दोषों को राजन॑तिक आवरण डालकर अपना लिया गया है। फलत: साहित्यिक रचना- 
कारों पर जिस तरह के अत्याचार व्यावसायिक पत्रिकाओं की ओर से होते है, वैसे ही 
कई जनवादी पत्रिकाओं के कठमुल्ले सम्पादकों की ओर से भी होते है। चूँकि ये संपादक 
भी छोटे व्यावसाथिक घरानों के चाटुकार होते है, अत: पत्निका निकालने के लिए पूंजी 
जुटाने के धू्तेतापूर्ण कौशल और साहित्यिक तीर्थयात्राओं के कारण ये जनवादी रचनाओं 
के न्यायाधीज्ञ बन जाते है। जो इनकी चमचागीरी करते हैं, उन्हें ये छापते है, अन्यथा 
बाकी को तरह-तरह के कूठे आरोप लगाकर खारिज कर देते है। किसी व्यावसायिक 
पत्रिका के सम्पादक से कम दम्भ इन छद॒म जनवादी सम्पादकों मे नहीं होता। तथा ये 
कम भ्रष्ट नही होते । जिस प्रकार लघु पत्रिका के नाम पर कई सम्पादकों ने अपना 
छोटा-मोटा व्यवसाय भी चलाया और विज्ञापनों से आमदनी की, कुछ जनवादी पत्रि- 
काओं के नाम पर वैसे ही लघु उद्योग चल रहे है। इन पत्रिकाओं के कुछ सम्पादकों का 
लक्ष्य सरकारी और औद्योगिक क्षेत्र में विज्ञापग-दाताओं तथा जम-सम्पर्क अधिका- 
रियों से सम्पर्क बनाना तथा नाम और धन कमाना रहता है। ये व्यवस्था के मुल्यों के 
पक्षघर होते हैं और ऋ्रातिकारी या साहित्य-प्रेमी बनने का भी ढोंग करते हैं। ऐसी पत्रि- 
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काओं को लघु था जनवादी पत्रिका नहीं कहा जा सकता ! 
जनवादी पत्रिकाओं के अलावा कई ऐसी साहित्यिक पत्रिकाएँ भी हैं, जो व्याव- 
सामिक क्षेत्रों से निकलती है 'आलोचना', “नई कहानियाँ, “कहानी ', 'तया प्रतीक' ऐसी 
ही पत्रिकाएँ थी। सरकारी क्षेत्रों से निकलने वाली ज्राहित्यिक पत्रिकाओं में 'पूरवग्रह', 
'साक्षात्कार' वगैरह है। व्यापक अथों में इन पत्रिकाओं के योगदान को भुठलाया नहीं 
जा सकता लेकिन यह साहित्यकारों के जनवादी आन्दोलन की विफलता है कि अभी तक 
हमारी दस नियमित पत्रिकाएँ भी मही निकल पा रही। इससे अधिक लज्जाजनक वात 
और क्या है कि अभी हिन्दी मे एक भी मासिक साहित्यिक पत्रिका नही है। जहाँ लोक- 
तांत्रिक पद्धित से बहस की जा सके, ऐसी बहुत कम पत्रिकाएँ हैं। कई पत्रिकाएँ तती कुछ 
इसे-गिने रचनाकारो की रखल वनकर रह जाती है । 'अणिमा” और 'कहानीकार' जैसी 
पत्रिकाओं के उदाहरण हैं, जो प्रारम्भ तो लघु पत्रिकाओं के रूप में हुई थी, लेकिन धीरे- 
धीरे व्यावसायिक प्रत्रिका वन गई। अतः स्पप्ट कर लेना चाहिए कि लघु पत्रिका, 
जनवादी पत्रिका, व्यावसायिक पत्रिका, रखैल पत्रिका के बीच हम सोमा रेखा किस 
प्रकार और किस आधार पर खीचेंगे। सरकारी साहित्यिक पत्रिकाओं की किस रूप में 
लेंगे ? व्यावसायिक पुस्तक-प्रकाशनों से हमारा क्या सरोकार होगा ? ये बातें चहस से 
तय होंगी । 
आज की हालत में साहित्यिक पत्रिकाओं का दायित्व बढ़ गया है। इन्हें व्याव- 
सायिकता और कठमुल्लेपन-दोनों से संघ करना है। रचनात्मक साहित्य को महत्व 
देना है। और जनवादी मूल्यों का सही विकास करना है। किसान फसल पैदा करता 
है, मजटूर परिश्रम करता है, उसी प्रकार रचनाकार लिखता है ! जब बह लिखता है, 
तो उसे छपने के स्थल की जरूरत पड़ती है। चह कहाँ छपे ? कँसे अधिक पाठकों तक 
उसकी बात पहुँचे ? किस प्रकार उसके लेखन का उचित पारिश्रमिक मिले ? ये ऐसी 
समस्‍यायें है, जो हमारे देश मे अभी भी बहुत विकट रूप में हैं। कई लोग यह उपदेश 
देंगे कि लेखक की अपनी रचनाओ के छपने की इतनी चिन्ता क्‍यों होनी चाहिए। और 
पारिश्रमिक का भी ऐसा आग्रह क्‍यों ? ऐसे लोग नहीं समझ सकते कि रचनाकार के 
भन में कितनी पीड़ा होती है कि उसकी रचनाएँ छपें। इस छपने की पीडापुर्ण इच्छा के 
आगे वह अपने पारिश्रमिक के अधिकार को भी दबा देता है। लघु पत्रिकाएँया जब- 
वादी साहित्यिक पत्निकाएँ उसे पारिश्रमक नही दे सकती । लेकिन प्यार और सम्मान 
तो दे सकती है | कई देती भी हैं। इस तरह लेखकों का एक कितना सुन्दर परिवार 
बनता है, जिसके सदस्यों के अलग-अलग विचार, अनुभव, विधाएँ, स्तर हो सकते हे, 
लेकिन ये लेखक कुछ न्यूनतम मुद्दों पर साथ जुड़े रहते हूं, साथी-भाव से संघर्ष करते है, 
एक दूसरे के जीवन के दुखो को बाँटते हे । बहस करते हैं और जनता के स्वप्नों को पूरा 
करने के लिए आगे बढ जाते है । ये लघु पत्निकाएँ ही सूजनशील लेखकों के ऋतिकारी 
घर होते हे । इस दिशा मे अगर संयुक्त और असरदार प्रयास किए जाएँ, तो लेखक 
आखिरकार इधर-उधर भटककर मुँह क्यो मारे। साथ-साथ चलते हुए ही हम अपने 
को बदल सकते है । अतः किसी भी रचनाकार को हीन मत समझो । कल वह हमारा 


साथी बन सकता है ! 


रचनाधमिता और जन 


रुखनार्धामित्ता का सवाल साहित्य अथवा किसी भी कला की पहचान और 
आलोचना के सन्दर्भ में अक्सर विवादास्पद रहा है। इसका कारण यह है कि युग के 
दायित्वों के साथ वैचारिक दृष्टि की तलाश भी इसके साथ जुड़ी हुई है। रचनाकार के 
दायित्व और दृष्टिकोण पर हमेशा बुनियादी मतभेद रहे है। रचना के लिए अनुभवों 
तथा चीजों को समभदारीपूर्ण तरीके से पकड़ने के मामले में विविधता रही है। रचना 
के गुणों की परव को लेकर काफी बहस भी होती रही है। फिर भी रचनाधमिता पर 
किसी खुलासा सोच का अभाव ऐसा प्रतीत कराता हैं कि हम उन प्रेरणाओं की समीक्षा 
करने से अक्सर कंतराते रहे है, जिससे किसी रचना का भीतरी संसार जन्म लेता है। 
प्रत्येक रचना के पीछे प्रेरणा के अनेक केन्द्र होते हैं। ये अक्सर जड़ हो जाते है। हमें 
इनकी तह मे--प्रे रणाओं को सामाजिका्थिक तैयारियों मे जाना चाहिए । इनकी पहचान 
करनी चाहिए । अगर जरूरत पडे, तो इन्हे बदलना चाहिए। कोई आवश्यक नहीं कि 
प्रेरणा हमेशा सही और जरूरी ही हो। गोकि प्रेरणा और रचनाघमिता के प्रति हमारे 
समाज मे बड़ा ही पवित्रवादी दृष्टिकोण है। लेकिन इन दोनों को जब तक सामाजिक 
अनुभवों से सीचा नही जाता, जनसंघर्षो से जोड़ा नही जाता, समय-संदर्भों के बीज नही 
डाले जाते--ये हमें समकालीन जिन्दगी और रचना की सही जमीन पर खड़ा नही कर 
सकेंगे । 
साहित्य के सन्दर्भ मे रचनात्मकता ओर रचनाधर्मिता दोनों इतने कुहरीले शब्द 
बन गये हैं कि अनायास इनका कोई मतलब नही उभरता । विचार का एक निगेटिव ही 
मन में पैदा होकर रह जाता है कि रचनात्मकता से हीन अथवा रचना की धॉमिता से 
स्खलित भी कुछ चीजें होती हैं, जिनसे अमुक साहित्य अलग है। अब इस अलगाव को 
स्पष्ट करने के लिए रचनात्मकता और रचनार्घामता के नथे आधारों की खोज की जानो 
चाहिए कि हम उन्हें किसी कविता, कहानी अथवा आलोचना में किन प्रामाणिक स्तरों 
पर पाते हैं। प्रत्येक युग मे साहित्य के नाम पर ऐसी ढेरों कविताएँ और कहानियाँ 
बनती आयी है, जिन्हे हम मोटे दिलासापरक ढंग से रचना तो मान लेते है, लेकिन यह्‌ 
भी समभते हैं कि इनमें प्रासंगिक रचनात्मकता और रचनाधाभता की समकालीन 
चुनौतियो का आंधिक स्वीकार भी नही हैं। बहुत से लोग जानते होंगे कि रामचरित 
मानस की नकल पर कई ऐसे महावाव्य कथा स्तर पर अभी तक लिखे जा रहे हैं। प्रेम 
और वीरता को लेकर, व्यक्तिस्तुति और प्रकृति-चित्रण के आधार पर, अकेलेपन और 
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छद्य क्रान्तिकारिता के सवाल पर धर्मश्ञास्त्र और पत्रकारिता के स्तर पर, राजनीति 
और अनुसंधान के क्षेत्र में, मा्क्सवाद और गाधीवाद को लेकर, मामुली आदमी और 
समाज के सन्दर्भ मे--बहुत सी चीजें कला और साहित्य के नाम पर आई है। इन्हें 
उदारवादी ढंग से अथवा संलग्न संस्था की घोषणा से “रचना' कह दिया जाय, लेकिन 
इनमे रचनाधर्मी चरित्र का गहरा अभाव मिल सकता है। इतिहास का हेसुआ ऐसी 
चीजो को काटकर मूमिसात कर देता है। अत: रचनाधमिता को लेकर किसी भी तरह 
के निरयेक्ष सोच का नतीजा समझ लेना चाहिए। 
रचताधमिता क्या है से भी जरूरी सवाल है कि यह क्यों है और किस रिश्ते से 
इसकी तलाश की जा सकती है। यह रचनाकार केन्द्रित है अथवा वस्तुकेन्द्रित ? यह 
आत्मोन्‍्मुस है अथवा इसकी व्यक्ति से अलग स्वतंच्रत जिन्दगी होती है ? यह साहित्य 
भें किस अनुभव-प्रक्रिया, प्रेरणा और तकनीक से मिलती है ? कौन-सी शक्तियाँ रचना- 
त्मकता लाती हैं और कहाँ से लाती है ? आमतौर पर शब्दों और चीजों की दुनिया 
सभी आदमियो के लिए प्राय: समान है इनसे गुजरने की प्रक्रिया में ही नयापन, 
टकराहठें, विचार और रचना की इच्छाएँ मिलें, तो मिलें। सजाने-गुछाने के काम को 
भी रचना नही कहते । कहा जाता है कि लेसन के समय कुछ क्षण सर्जनात्मक होते हैं 
अथवा अमुक कृति में रचनात्मकता के गुण है और हमे सृजन की संभावनाओं का 
निरंतर विकास करना चाहिए--तो इन सब बातों का क्या मतलब होता है ? यहाँ यह 
समझ बनाकर चलने की जरूरत है कि रचनात्मकता किसी नई चीज को लाते तक 
सीमित नहीं है। नयापत और मौलिकता ही रचनात्मकता नहीं है । बच्चे अथवा किशोर 
के जीवन में नये-मये अनुभव आते है । वह नया विचार अपनाता है और बूढ़ा होने तर 
इसकी एक स्वाभाविक प्रक्रिया चलती रहती हे। लेकिन ये रचनात्मक अनुभवयां 
विचार नही होते, वयोकि प्रत्येक बच्चा या वयोवुद्ध मनोज॑विक तरह के कुछ सास भाषा 
मेल में बँधा होता है । किमी की कोई नई बात बहुतों के लिए सामान्य अथवा बुराती 
बात हो सकती है। किसी साम साँचे में ढले हुए विचार अथवा भावों-सवेदनों वो शब्द 
बदल-यदल कर बहने अथवा भाषा के बाह्य संगठन में उलटफर करने से भी रचना नहीं 
बनती । नखशिस चान्ति का मंत्रोच्चारण करनेवाले विचारानुदाद धर्मी रचनावार 
जीवम के विभिन्‍न सन्दर्भों को उदाहरण वी पो पाक में बदल कर लिसते हैं । रीति अथवा 
विधार के उदाहरण वेः रूप में किये गये लेसन में रचनात्मवना रुंधी रहती है। मनोद्ारी 
भ्रवुनि के: चितेरे कवि अथवा अपने ही मानसिक तनावों और आत्मग्रुफाओं ४ ॥ 





सर 
सपादा वरते लेसवों के सूबगूरत शब्द भी लंगरढ़े होने है। यूँ तो वहुत खारा तिसा 
जाता है, पर रचना बह बनती है । बह रचना, जो ने केवल अपने समय को गहराई से 
अभिष्यवत्र मरती है, बदिक जितनी गटुराई से अपने समय यो मनःस्थिति से जुड़ती है, 
उतनी दूर सतत सामाजिक-ऐलिहासिक परिवर्नन की घारा में शामिल भी रहती है। 
रघनापमिता बे सूत भे नई तैयारी का भाव रहता है। रचनावस्तु, रचनात्मन 
प्रत्रिया, रघगारमक आदमी और रचनास्मझ स्थिति--ये घारो सन्दर्म उस वात ही 
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अर्थवान होते है, जब पूरी संस्कृति और मनुष्य जाति के अनुभवों के परिप्रेक्ष्य में इन्हें 
विकसित किया जाता है। अतः प्रत्येक युग की मन:स्थिति के हिसाव से रचनात्मकता के 
स्वरूप में बदलाव मिलता है। इसके सामने भिन्‍त सामाजिक-राजनीतिक, आथिक और 
नैतिक चुनौतियाँ और संकट रहते है। अगर कोई सचमुच रचना है, तो इस पर 
व्यवस्था का किसी न किसी रूप में हमला अवश्य होगा । अतः किसी रचना की मौलिक 
तैयारी इन चुनौतियों तथा संकटों की टोहबीन कर पहचानने और इनके सामने खड़ा 
होने की रहती है; अब इसमें कितनी निष्ठापूर्ण गहराई तक कोई लेखक जा पात[ है 
और प्रखर व्यापकता ग्रहण करता है, यह दीगर बात है । इन चुनौतियों और संकटों का 
सीधा सरोकार क्रान्तिकारी संस्कृति की ताकतों और सांस्कृतिक द्वन्द्यात्मकता से है। जो 
साहित्य सिर्फ सास्कृतिक होकर रह जाता है और समाज व्यवस्था के स्वाभाविक संगठनों 
से ही अनुशासित होता है, वह अपने समय तथा आनेवाले कालों मे भी आदमी को केवल 
गुलाम और आज्ञाकारी बनाता है, जबकि रचनाधमिता आदमी की सम्पूर्ण आजादी की 
खोज और लडाई के लक्ष्य से ही वनती है। 
रचनात्मकता कोई अमूर्त चीज नहीं, बल्कि इन्द्वात्मक संस्कृति की एक ऐति- 
हासिक प्रक्रिया है। रचनाधर्मिता इसीका अनुभव, विंचार और आचार है। किसी भी 
साहित्यकार की रचनाधरमिता यह होती हैं कि उसने अपने प्रासंगिक अनुभवों तथा विचारों 
के भाष्यम से जिन्दगी के यथार्थों को, समय के अन्तर्सघों को और कला की बदलती 
चुनौतियों को विततनी गहराई से अभिव्यकत किया है। और वह आदमी की, किसी भी 
तरह के गोषण, परतंत्रता और अन्धास्थाओं से मुक्ति के लिए किस तरह की लड़ाई चला 
पाता है । रचना के लिए मिर्फ यही जरूरी नहीं है कि इममें पिछड़े एवं शोपितों की 
कहानी हो, व्यवस्था के प्रति गुस्सा और लडाई हो, पूंजीवादी तानाझाही साजिशों की 
पहचान हो, साधारण वर्ग का जीवन हो, वल्कि यह भी जरूरी है कि रचना का फार्म 
नया हो, कला की चेतना भी नई हो, शिल्प का मिजाज भी प्रासंगिक प्रयोगों के माध्यम 
से बदले । सिर्फ चिल्लाना रचना नही है, इस चिल्लाने के पीछे गहरी निष्ठा, श्रम और 
एक जनोन्मुख तरीका होना चाहिए। ताकि यह चिल्लाना प्रदर्शनी नहीं, एक चेतावनी 
बने। रचनाधमिता किसी भी रूप में रखना की धामिकता नही है, लेकिन प्रत्येक युग के 
साहित्यकार के सामने यहू सवाल बराबर जारी रहता है कि उसकी रचमा का धर्म क्या 
है। जब रचना का सेमकालीन धर्म तलाशा जाता है तो लेखकों का एक वर्ग परंपरागत 
, विधियों का पालन करने और भाषा में समय के चालू त्योहारों को मताने में फेसा रहता 
है। यहाँ सवाल प्रकारान्तर से रचना के समग्र चरित्र का है। 
आज का साहित्यकार अनुभवो की सामाजिक प्रासंगिकता, विकासशील विचार- 
धारा तथा यथार्थ को जनवादी पकड़ के साथ अपनी रचनाध्मिता अजित करता है। 
इसे भाषा और जीवन में श्रम करके कमाता है। उसके सामने जो चुनौतियाँ और संकट 
रहते हैं, उनके परिप्रे्षय में मापा को जनोन्मुख तेवर देते हुए लगातार प्रतिरोध की 
भक्ति लेकर चलता है । आज को रचना का घर्मं पूरी मानवता को मोक्ष की ओर नही, 
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संस्थानीकरण और कान्‍्सेट्रेशन कैम्प अथवा 'ठाचर कमरों' की ओर भी नहीं, बल्कि 
एक जुभारू प्रक्रिया के माध्यम से सम्पूर्ण आजादी और लोकमुक्ति की ओर ले जाना 
है । अत: रचना का मतलब ही होता है भाषा में यथार्थवादी प्रतिपक्ष वनामा | अगर 
कोई साहित्यकार ऐसा अनुभव नही करता तो यह समझ लेना चाहिए कि वह संस्कृति 
के एकाधिकारवादी-पूंजीवादी दराज में जरूर कही न कही बन्द है। ऐसा साहित्य शब्दों 
के सुन्दर मेला के वावजूद रचनात्मकता की दृष्टि से ऊपर होता है और लोगों के मन- 
प्राण से नही जुड पाता है। 
रचताधर्मिता एक भारतीय शब्द है । इसकी वजन का विदेशी भाषाओं, कम से 
कम अंग्रेजी में कोई शब्द नही । 'क्रिएटिवेटी' रचनाधमिता का एक हिस्सा है । रचना- 
धमिता में अनुभव, संवेदना तथा विचारपक्ष के साथ एक आचार पक्ष भी रहता है। 
पुराने समय के ऋषि और काव्यकार मध्ययुगीन संत अथवा भक्‍त कवि एक आचार का 
का भी पालन करते थे । तभी इनकी रचनायें जनता के भीतर तक गईं। आज हमारे 
लेखक का रचनात्मक आचार क्या है ? जिन मूल्यों को वह रचना में लेक २ चलता है, इनके 
लिए वह अपनी जिन्दगी और समाज में कितना लड पाता है? अभी भी हिन्दुस्तान में, 
बल्कि इस पूरे उपमहाद्वीप में संकट का वडा रेला आया है, इसमें लेखक की अपनी कैसी 
भूमिका है ? रचनाकार की रचनाथमिता जब तक अधूरी रहती है, तब तक रचना भी 
आधी रहती है। 
दर्शन और विचार का रचनात्मकता से बहुत गहरा रिश्ता है! लेकिन कोई भी 
रचना किसी दर्शन का भावानुवाद वनकर अथवा उदाहरण के रूप में सामने आकर 
समाज की जीवित मन.स्थितियों को अभिव्यकत नहीं कर सकती । दर्शनों और समाज- 
बाद के साथ अवसर ऐसे ही सलूक किये गये हैं। गैर-रचनात्मक हाथों मे ये अक्सर तीर्थ 
बना दिये गये है। आध्यात्मिक दर्शनों की भूख आज भी जनता मे है, भले ही ये दर्शन 
अनुपयोगी है। जड़ हैं। फिर भी करोड़ों जनता पागल की तरह घ॒र्म, दर्शन, पूजापाठ, 
तीर्थ के पीछे दोडती है । विकल्प की एक ऐसी व्यापक राष्ट्रीय क्रान्तिकारी चेतना का 
अभाव है जो लोगों के दुखों, कष्टों, तकलीफो के साथ सचमुच लडें, सहारा दे तौर इनके 
मनों में अपनी जगह बनाये । लेकिन ऐसी प्रक्रियायें जारी जरूर है। कोई भी विचार 
और दछश्शन एक रचनाकार के हाथ में पडने पर वही नही रह जाता, जो राजनीतिक 
नेता, दर्शन के प्राष्यापक अथवा वकील के हाथ में आने पर बन जाता है। 
रचनात्मकता किसी भी दर्शन और विचार को उसकी जड़ व्याकरणात्मकता से 
मुक्त करती है। एक सही रचनाकार अपने भीतर विचारक भी होता है और एक मही 
विचारक अपने आप में रचनाकार भी होता है, क्योंकि अन्ततः उसका लक्ष्य होता है अपनी 
भाषा और जनता के बीच रिइतों को मजबूत करना--इसे एक प्रासंगिक अर्थ देना | बोई 
भी भाषा प्लिफ वाक्‍्यों का कोप नही होती, यह किसी संस्कृति के विविध तरह के जीवन 
और सोच का कोप होती है ॥ आज ऐसे कितने हैं, जिनमे आदमी के अनुभवों, संघर्षों की 
पहचान करते हुए जनता के दिलों में पहुँचने, इसकी घडकनों मे समाने तथा समाज की 
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हालत को बदलने की गहरी तड़प हो | विभिन्‍्त विचार-दर्शनों को आज अक्सर भक्त, 
फेशनपरस्त और महत्त्वाकाक्षी या सुविधावादी वतकर स्वीकार किया जाता है। 
विचार को अपनाना, इसमे रचनात्मक सलूक पैदा करना, आलोचनात्मक स्तर 
पर इस लगाव का निरीक्षण-पुनरीक्षण करते रहना ओर इन सब वातों के साथ रचना- 
त्मक विचार तथा जनता से रिश्ता पैदा करने की कोशिश में अपने गहरे, ऐतिहासिक 
और प्रगतिवान दायित्व का परिचय देना नये विचार का निर्माण करने से कम पीड़ा- 
जनक नही है। सच पूछा जाय, तो कोई व्यक्ति कभी निरपेक्ष ढंग से कोई विचार वना नहीं 
सकता । किसी भी रचना में विचार का होना बहुत जरूरी है। कोई भी रचना ऐसी हो, 
कि जैसे यह एक विचार है, साथ ही कोई भी विचार ऐसा हो जैसे कि यह एक रचना 
है। रचना और विचार का रिश्ता पानी-तेल का नहीं होता । ये एक-दूसरे की अन्तरात्मा 
में समाकर ही अपने अस्तित्व का विकास करते हैं । ये एक-दूसरे को रगडते है, माँजते 
हैं, लेखक के आत्मसंधर्पो को खोलते है । उसके अनुभवों को एक गहरी पृष्ठभूमि प्रदान 
करते हैं, फिर कोई भी विधा हो--कहानी, उपन्यास, कविता, नाटक, आलोचना--- 
इनमें अनुभूति की ज्यामितिक जटिलता नही मिलती, विचारों का जड़ व्याकरण दूटते 
लगता है और यथार्थे की धृतराष्ट्रवादी दृष्टि से अलग धारा खड़ी होती है। 
यहाँ यह भी साफ़ कर देना जरूरी है कि विचार से क्या मतलब है. ? किस तरह 
के विचार ? क्या गणितश्ञास्त्र मे विचार की जरूरत पडती है। मनोविज्ञान, मानवशास्त्र 
और अर्थशास्त्र मे भी विचार रहते है। पर निरा विश्लेषण और विचार में फर्क होता 
है। हमारा अभिप्राय साधारण जीवन के विचार से है। विचार का सबसे बड़ा न्‍्याया- 
लय जनसंघ्ष है। सबसे बडा स्लोद भी वही है । व्यक्ति सोच मकता है, विंचार पहचान 
सकता है, विश्लेषण कर सकता है, वह विचार बना नहीं सकता । दुनिया की प्रत्येक 
विचारधारा का जन्म सामाजिक संघर्ष, जातीय संकट और जनता की लडाई से हुआ है । 
इसका विकास भी इन्ही के बीच से होता है। समभने-सोचने वाला व्यक्ति प्रवक्‍ता भर 
होता है, वह पहचानता अथवा सोचता भर है कि यहाँ इस तरह का विचार है और ज्यादा 
से ज्यादा क्रमबद्ध करके प्रस्तुत भर फर देता है । समाज का सवसे बड़ा दुर्भाग्य है कि 
उसके भीतर से उपजी प्रत्येक विचारधारा को व्यक्तियों के नाम से चला दिया गया। 
विचार तैयार करमे का अधिकार सिर्फ जनता को है। अपने घोषण, अपनी गुलामी 
अपनी अंघास्थाओं से मुक्ति के लिए संघर्ष के माध्यम से यह विचार करती है, केलती 
है, सोचती है, परिस्थितियों से मुकाबला करती है और मार्ग तय करती है। रचनाकार 
के बिना समाज का काम इसी विन्दु पर नही चलता, कि समाज को ऐसे आदमियों की 
जरूरत पड़ती है, जो यह सब पहचाने अपनी ताकत से इनका विश्लेषण करे, जोखिम 
उठाकर सच्च को सच की तरह कह दे। 
शोपित जनता में सीच और कार्य को लेकर ऊपरी फर्क रहता है, अतः विचारों 
में टकराहदें भी रहती हैं। स्वार्थी तत्त्व इन टकराहटों को देखते है, गहराई में इनके 
भीतर से बनते हुए भेल और एकता की पहचान नही कस्ते, ताकि शिविरद्ध लोगों का 
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अपना अलग खेमा बना रहे और अलग-अलग खेल चलते रहें । लेकिन जनता एक दिन 
कुछ निश्चित विचारों पर एक होगी और ज्यादा तेजी से लडेगी | किसी' की दाल नही 
गलेगी । आदमी अगर विचार पहचानने का कार्य करता है, तो उसके विचार और जनता 
के विचार मे फर्क नही होता, वल्कि यह विचार को कुछ आगे ही बढ़ाता है | कोई व्यक्ति 
निजी विचार निर्मित करने का दंभ लेकर कुछ कहता है, तो वस्तुतः वह सही विचार पर 
धुंध ही फैलाता है । विचार-स्वातन्त्य का मतलब होता है---समस्याओं और चीजों को 
पहचानने की स्वतन्त्रता, रचनात्मक विश्लेषण की स्वतन्त्रता, जनता के साथ संघ की 
स्वतन्त्रता और प्रतिवाद की स्वतन्त्रता | विचार का मतलब है जनता का विचार। जन- 
बादी दर्शन । व्यक्तियों के नाम पर चलाये गये तमाम दर्शन सिर्फ जमीन और खाद हैं। 
इस जनवादी दर्शन मे एक जरूरी काम विभिन्‍्त टकराहट पूर्ण सोच, पहचानों और जन 
संघर्पो मे एक रिश्ता कायम करने तथा गहराई से इसका विकास करने का है। यह 
विकास तब से हो रहा है जव से जनता सोच रही है। एक रचनाकार जब इससे सरोकार 
बनाता है, तो वस्तुतः वह समाज में एक गहरे सृजनात्मक सांस्कृतिक द्वन्द्व की पहचान 
और परख से गुजरता है । इस पूरी प्रक्रिया को आगे बढाने मे योग देता है। विचार और 
रचना, जनता और आदमी, भापा और अनुभव, शब्द और लड़ाई, प्रतिबद्धता और 
स्व॒तन्त्रता--ये ऐसी अद्व॑त चीजें है कि साहित्य मे विल्कुल साफ तरीके से इनके रिश्तों 
को खुलासा करना और भ्रान्तियों को दूर करना वहुत जरूरी है | विचार के रास्ते में 
अमो और गुत्थियो का पड़ना बुरी वात नही है । बुरी बात है इन्हे पहचानने और सुल- 
माने से इन्कार करना । 
अक्सर स्वृतन्त्र लेखन की बात होती है। पागल से ज्यादा मुक्त और स्वतस्त्र 
कोई नही होता । तरह निजी भी नहीं होता । वह अपनी चेतना, स्मृतियों और जीवव- 
सम्बन्धों से भी मुक्त होता है । क्या यह स्थिति इलाघनीय है ? वस्तुतः कोई निजी 
अनुभव सिर्फ निजी अनुभव नही होता, इसका एक व्यापक सामाजिक परिवेश होता है। 
इसी तरह आदमी का अपना विचार व्या होता है ? जिस विचार पर वह अपना अधि* 
कार कहता है, नाज रखता है ओर जिसकी पूर्ण सुरक्षा के लिए कभी-कभी वहू जिदवश 
लड़ भी बैठता है, अगर आदमी शार्तिपूर्वक विचार करे, तो खोजने पर पाएगा कि जिसे 
वह निजी अनुभव तथा विचार कहता है, ऐसे अनुभव तथा विचार सिर्फ उसके नही हैं, 
दूसरे बहुत से लोगो के हैं | हू ब हू वही शब्द नही भी हो सकते हैं। आदमी थोडी मेहनत 
करे, तो उसे ऐसा अनुभव तथा विचार करने वालों का एक अपना सम्मिलित चरित्र 
भी उभरता हुआ दिखाई पडेगा । और हमारे देश के लोगों मे चरित्र की पहचान करने में 
कठिनाई विल्तुल नही होती है। आदमी जब तक खुद अपने द्वारा तैयार किये हुए ऐसे 
छब्दों मे नही सोचेगा, जिनका पहले कभी किसी ने व्यवहार नहीं किया हो, तब तक वह 
निजी स्तर पर न तो कुछ अनुभव कर राकता है और न विचार | 
उसी प्रकार सिर्फ जनता अथवा समाज कहने से क्या उभरता है, अगर हम, 
आप, वे इसमें गही है ? क्या कोई भी आदमी इसमें शामिल नही होकर, नही पल बढ़- 
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कर, इससे बिना किसी तरह का रिश्ता कायम किये जी सकता है ? समाज अथवा जनता 
को भुंड अथवा साभान मानना भी तानाझाही प्रवृत्ति है। जब हम किसी भाषा में वात 
करते हैं, तो साम/जिक होने और अपनी संस्कृति से रिह्ता बनाने का संबस बडा सदूत 
पेक्ष करते हैँ। अब सवाल यह है कि भाषा में हम जीवन के किस स्तर से वात करते है। 
अतः: हम व्यक्ति है, तो समाज के भीतर | हम स्वतन्त्र है, तो सामाजिक सच्चाइयों को 
कबूल करते हुए। रचनारधामता की जतोन्मुख धारा के सम्बन्ध में सोचते हुए जब हम 
साहित्य की स्वतन्त्रता का सवाल खड़ा करते है, तो यह ज्यादा से ज्यादा सोच और 
अनुभव करने के अधिकार की माँग है। अभिव्यक्ति, संघर्ष, और प्रतिवाद की स्वतन्त्रता 
की भाँग है । कोई भी ताकत और व्यवस्था इन आजादियों का हरण नहीं कर सकती, 
क्योकि ये सामाजिक दायित्व को मजबूत करने के लिए हैं। विना इनके सृजनात्मक 
लेखन संभव नही । 
किमी देश् में हुई क्रान्ति अथवा उल्लेखनीय अत्याचार से पूरी दुनिया को सीख 
मिलती है। हमने दुनिया में हुई क्रान्तियों, परिवर्तन की चेप्टा, मार्क्सवादी विचारधारा 
तथा अपने देश के समाजवादी सोच से शिक्षा ली है। इसे फैलाना भी होगा । क्योकि 
कोई भी विचारधारा अस्पताल तव बनती है, जब वह अपने देश की समस्याओं जटिल- 
ताओं, बीमारियों के बीच निरन्तर खोज और लट्टाई करके नीति, औजार और तरीका 
जुटाती है। वाहर के अनुभवों और सवकों को वेकिकक अपनाती है। दुनिया के हर 
आदमी का रक्‍त लाल है, पर इस रक्त के भीतर का संसार और संस्कृति एक नही है। 
शा और मणाज के हिमाव में फर्क है। हम एक ही फीते से कपडे और दूध दोनों को नही 
माप सकते । अतः किसी रचनात्मक विचारधारा का दिश्वाहीन स्वतन्त्रता और किसी 
व्याकरण की तरह हुफ्म करमे वाली जकडन भरी प्रतिबद्धता से कोई मतलब नही है। 
शब्द समाज के हर काल में रचना बनेंगे और प्रतिवाद करेंगे। शब्द एक अक्षय 
शरीर भी है और प्रत्येक दाव्द रचना का हिस्सा वन जाने के साथ रचुमाकार और 
समाज दोनों से कीमत वसूले बिना नही रहता। भोग और समर्थन का साहित्य कभी 
साहित्य नही होता, यह विज्ञापन होता है । लारियों बसों पर लिखे---'द मेशन इज आन 
मूव' की तरह । 
समाज मे पूर्ण साम्य की स्थापना हो जाने पर भी प्रतिवाद का अधिकार सुर- 
क्षित रहना चाहिए। शासकों को इस कारण चिन्ता नहीं करनी चाहिए कि जनता सिर्फ 
लड़ने और जीतने के समय ही महान नही रहती, जीतने के वाद भी महानता और समझ- 
दारी उसमे बनी रहती है। अपर किमी लेसऊ की रचना से निकल रहा 'प्रतिवाद जनता 
को भावनाओं को अभिव्पकत्र नही करता है, तो यह प्रतिवाद मेहराये हुए पटासे वी तरह 
स्वतः फूसफूसा कर रह जायैगा | रचनाकार अपने आप में कोई साजिश करने मे अक्षम 
रहेगा, क्योंकि जनता क्या अन्धी है कि इतनी बडी ऋान्ति करने के बाद अपने खिलाफ 
सा्जिम करने वाले को पहचानती नहीं रहेगी और विद्याल सरकारी प्रचारतंत्र के वाब- 
जूद ! अगर वभी जनता के मन में असंतोष हुआ तो इसकी भावनाओं और उसके विद्वोह्‌ 
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को कौन अभिव्यक्त करेगा ? रचना का अधिकार मनुप्यता का मौलिक अधिकार है। 
कोई भी समाजवादी सरकार इसे चुनौती नही दे मकती | 

साहित्य अगर बदलाव अथवा ऋन्ति में हिस्सेदार रहता है तो इसके मूल में 
इसकी सजग रचनाधमिता ही है। वह रचनाधमिता नई जीवनदशा वी बुनियाद ही नहीं 
रखती, पूरे समाज में आाजोड़न उपस्थित करते हुए ऐमे सिद्धान्त और विचार भी प्रस्तुत 
करती है, जो परम्परा की धारा को तोड़कर आदमी की जीवन दृष्टि मे वैज्ञानिक रूप 
से उम्र परिवर्तत लाये । यह आनन्दवादी सौन्‍्यश्ञास्त्र में उमा कर नही रखती और न 
ही मन मे दीमको की फसल खड़ी होने देती है ॥ रचना को पढ़कर भूमना और इसका 
अच्छा लगना अलग्र-अलग बातें हैं। रचना प्राठक को इस कारण अच्छी लगती है कि 
यह पाठकों के भीतर सोयी हुई वै सी ही रचनावस्तु और भावनाओं को जगा देती है। 
किसी रचना को पढ़कर कोई पाठक इसलिए भूमता है कि इसके दीमकों और नश्ीले 
शब्दों का उसके मन पर असर पड गया रहता है । सही रचना के साथ एक बड़ी जहूरत॑ ' 
प्राठक तक पहुँचने के रास्तों की खोज करना और उसे अपने अनुभवों तथा विचारों में 
साझ्षेदारी के लिए अपने निकट ताना है। रचनात्मक प्रक्रिया उसी वक्‍त प्रारम्भ हो जाती 
है, जब हम अपने सामने कोई समस्या देखते है और इसका अवसरवादी हल निकालने 
की आदत से मुक्त हो जाते है । अब यह भ्रम मी मिकालना होगा कि रचनात्मक व्यक्ति 
आत्मोन्मुख होते है। रचनाधमिता का सवाल ऐसी ताकतो से जुड़ा हुआ है, जो संस्कृति 
के परिवर्तवकामी तथा प्रतिरोधी हिस्से है। जब सामाजिक वातावरण में दमत शोषण 
और आतंक रहता है, उनके सन्दर्भ में सम्पूर्ण रचनात्मक ताकतें, जो मूलतः प्रतिरोधी 
ताबतें भी होती है, इकट्ठा होकर संघर्ष के लिए समानान्तर ताकत पैदा करती हैं। 
अभी सवाल यही है कि रचनाधमिता की पहचान हिन्दुस्तान की जनता के सन्दर्म में कैसे 
बनेगी और रचनाधर्मी शक्तियाँ तमाम अवरोधो को तोडते हुए किस प्रकार धमूची 
संस्कृति और समाज की नसो में लहू की तरह दोड़ेंगी । यह्‌ कवि के आदमी होने के साथ 
हर आदमी के मोतर से कवि को जगा देने की बात है। 


छः 


कसा अभिव्यक्ति-स्वातंत््य ? 


जिस समाज में विशाल जनवर्ग का जरा भी झ्ोपण होता हो तथा नामरिको के 
सामाजिकाथिक अधिकार असुरक्षित हों, वहाँ लेखक और अभिव्यक्ति की स्वाधीनता 
नही होती । यह मिले भी, तो उतनी ही मात्रा मे रहनी है, जितना सम्मिलित रूप मे 
जनमुक्ति के प्रयामों का दबाव रहता है। अतः किसी 'देश मे अभिव्यक्ति की कितनी 
परतन्भता अथवा स्वांधीनता है, यह इस बात से सम फ्री जा सकती है कि वहाँ विशाल 
शीपित देशवासियों का संघर्ष किन स्तरों पर कितना अमरकार हो रहा है| पिछले दिनों 
अभिव्यक्ति-स्वातस्थ्य का काफी हल्ला हुआ | इसका कारण यह था कि सैकडों वर्षों से 
भारत की राजनैतिक आजादी के बावजूद, अभिव्यक्ति की जो परतत्नता चली आ रही 
थी, उसकी श्ुंखलायें और कस गईं। आपातकाल मे इन श्वृंखलाओ के घेरे मे कुछ वे 
प्रकाशन संस्थाएँ और लेखक भी आ गये थे, जिन्हें पहले अभिव्यक्ति की स्वाधीनता 
महसूस होती थी, लेकिन आयातकाल के उन्तीस महीने उन्हें भी कप्टकर लगे | अब इन 
कृप्टों तथा नये खतरों की आशंकाए जब पुन. प्रवल हो गई हैं, तो हमें साफ कर लेना 
चाहिए कि हम अभिव्यक्ति की कैसी स्वतन्त्रता चाहते हैं। और तब इस स्वतन्जता के 
लिए संग्राम के आधार तैयार करने चाहिए । 

विगत तानाशाही शासन में साहित्यिक लेखन चुप तो नही रहा। दो-चार इने- 
गिने लोगों को छोड़कर एक भी हिन्दी लेखक यह बतलाये कि क्या आपातकाल में उसने 
अपनी रचनाएँ छपानी बन्द की थी ? अथवा आकाशवाणी और साहित्यिक आयोजनों 
में हिस्सा लेना बन्द किया था? जब वह लगातार छप रहा था, बोल रहा या, तो 
अभिव्यक्ति की स्वाधीनता कहाँ छीनी गई ? अब कोई कहे कि वह मन की बात अर्थात्‌ 
विरोध की वात नहीं लिख पा रहा था, तो आखिरकार वह लिख ही क्‍यों रहा था ? 
मन के अलावा तब बह कहाँ की वात अभिव्यक्त कर रहा था ? हिन्दी लेखकों के पास 
आमनौर पर ऐसा उदाहरण नहीं है कि उनकी अभिव्यक्ति की स्वतन्त्रता छीनी गई। 
वर्क कई लेखक तो उछल-उछल कर और मुखर अभिव्यक्ति कर रहे थे ! 

झासन की चाटुकारिता करनेवाले चारण अथवा दरबारी कविग्रों तथा सर- 
कारी काम भे सस्मानार्थ हिस्सा लेनेवाले लेखकों-कलाकारों की इस देश में एक विराद 
परपरा है। मुसलमान और हिन्दू राजाओं, सामन्तों तथा अग्रेजो के यहाँ अभी हाल 
तक काफी तादाद में कलाकार पोषित होते रहे है । दिन भर रचना से लगे कला- 
कारो का परिवार कैसे चलेगा ? उन्हे और क्या काम आता है? पहले उनकी कला 
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जिन भावनाओं-मूल्यों का बहन करती थी, सामन्तों-धनकुबेरों के अतिरिवत उस कला 
का पारसी और कौन हो सकता था ? आज भी लेसको-कलाकारों के पास जीविका 
के क्‍या साधन हैं ? अत: इनका लोभी और महत्त्वाकांक्षी होना स्वाभाविक है। काफी 
लेखक छुपकर और बुछ प्रकट रूप में आज भी सरकार, पूँजीपतियों और प्रकाशत- 
संस्थानों का आश्रय लेते हैं। जो सुद वनिया या अफसर है, उसको कोई दिवकत नहीं 
है। कान्ति की दिश्ञा देनेवाले भी ज्यादातर इन्हीं के बीच से निकलते है। व्याव- 
साथिक पत्रिकाओं का विरोध करनेवाला रचनाकार जब अपनी किताब छपाने का 
प्रयास करता है, तो व्यावसायिक प्रकाथन-मंस्थान ही उमके प्रिय हो जाते हैं, क्योकि 
वे ही समर्थ हैं। लघुपत्रिकाओं के लिए भी व्यवमायियों, मेनेजरों तथा साधन-सम्पत्त 
व्यक्तियों से मधुर सम्बन्ध बनाकर विज्ञापन-सह॒य्ोग लेना कब बुरा लगता है ? मध्य- 
वर्गीस परिवारों से निकलने वाले हिन्दी के लेग्ग्कों से जीवन और लड़ाई में जनवादी 
मुद्दों पर हमेशा अडिग रहने की माँग करना भी व्यर्थ है। निम्नवर्ग के मजदूर, किसान 
तथा सर्वबंचित जनता के बीच सत्ता की अहमियत अभी भी हम पैदा नहीं कर पाये 
हैं। अत इनके बीच से लेखक भी कम उभरते हैं। जो उभरते है, वे अपनी तमाम 
ऋ/्तिकारी वातों के बावजूद अन्ततः मध्यवर्गीय सुविधाजीबी बन जाना चाहते हैं। 
उनके भीतर रचना के तत्त्वों के ठीक विकसित न होने का भी कारण यह है कि समाज 
में वे कमियाँ है। इन अन्तविरोधों के वावजूद अभी तो यह देखना है कि लेखक किन 
मूल्यों और संघर्षो के लिए सडा होता है। 
कलाकार जब जनता के वीच अपनी रचनाओं की पहचान खो देता है, ती 
स्वाभाविक है कि वह शिष्ट वर्ग से जुड़ने को बाध्य हो जायेगा। निर्णय की घड़ी मे वह 
विश्वासघात करेगा। उसमे मनोवल नही होगा । उसकी ज्यादा समभदारी उसे त्याग 
और घुकसान वाले कामो से रोकेगी । कला के स्तर पर आज भी संगीत, चित्र, नृत्य और 
नाटक वा क्या हथ है ? शिक्षा-योग्यता अजित कर लेने तथा एक ऊँचाई तक पहुँच जाने 
के बाद आज भी कवि-कलाकार पूजीपति तथा शासको की मेंट चढ जाना अपना अधि- 
कार समभते हैं। कविता और लेखो मे आग उगलने वाले विद्रोही रचनाकार शामक- 
शोपक वर्ग के पाँव-पोछना बनते देखे गये है, जिरापर लिसा रहता है--'यूज मी! ! 
इसकी वजह में और गहरे उतरना होगा | लेखक श्रम करता है, लेक्नि न वह 
अपने को श्रमिक मानता है और न एक श्रमिक का संघरपंशील चरित्र विकसित करता 
है | कुछ लोगो के लिए यह एक पाटंटाइम शौक है | रचनाकार शिक्षण, व्यवसाय, बैक 
क्लर्की, प्रकाशन व्यवस्था इत्यादि से पेशाग्रत स्तर पर जुडा रहता है और रचनाएँ भी 
लिखता है । जाहिर है रचना के स्तर पर तो वह प्रतिरोधी स्वर रखना चाहता है, क्योकि 
आज के साहित्यिक दौर मे बिना ऐसे स्वर के कोई पूछ नही, पर उसका मूल पेशागत 
संस्कार, वन्धन और भध्यवर्गीय चरित्र उसे सुविधामुखी बना देता है । कोई पार्दी, कोई 
लेखक संगठन सतत जायरूक होकर आज के रचनाकारो को सवेदनशील दृष्टियों से 
देखने, उन्हे प्यार और सही क्रान्तिकारी दिशा देने तथा अपने समस्त प्रयासों से उनके 
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भटकावों को रोकने के लिए सचेष्ट नही है। दूसरी ओर पूँजीवादी-फासीवादी शक्तियाँ 
इस दिश्ञा में काफी सतर्क हैं। फलत: लेखक का सारा विरोध अन्ततः शासक-शोपक वर्ग 
अथवा अवसरवादी शक्तियों के हाथों ऊँचे दामों पर इस्तेमाल हो जाने मे खप जाता 
है। अतः आपातकाल में अगर दस लेखकों ने भी चुप रहने की जगह पर थोड़ा या अधिक 
सक्रिय प्रतिरोध किया, अपनी सीमा में जरूरी मुद्दो पर जनमानस को सचेत करने का 
प्रयास किया, तो यह एक नई परम्परा है, जिसका विकास होना चाहिए। बाकी सब 
परम्परा के अनुसार ही था। 

एक पड़यन्त्रपूर्ण बात का प्रचार यह किया गया कि डॉ० रघुवंश, हंसराज 
रहबर, सत्यत्रत सिन्हा, फणीश्वरनाथ रेणु, स्नेहलता रेड्डी तथा और भी कई लेखकों- 
कलाकारों पर तानाशाही सत्ता के जो जुल्म हुए, उनका कारण इनकी दलीय प्रति- 
बद्धता है । निःसन्देह ऐसा इनके राजनीतिक चरित्र की वजह से हुआ। लेकिन कौन 
इन्कार करेगा कि यह चरित्र उनके अपने लेखन, पतन्नकारिता अथवा कलाग्रस्तुतियों से 
विकसित नही हुआ था ? सम्भवतः उपरोक्त कोई भी कलाकार किसी भी राजनीतिक 
पार्टी का सक्तिय सदस्य सहो था । जिन लेखकों में पार्टी-सदस्यता जरूरत से कुछ ज्यादा 
भरी हुई थी, वे विभिन्‍न सैद्धान्तिक सुरक्षाकवचों में या तो बिलों में घुसे हुए थे अथवा 
तानाशाही का धृपछाही मुकावला कर रहे थे। सन्ध्या भापा अथवा अनुवाद द्वारा । 
फिर भी जो जहाँ और जिस भाँति मुकाबला कर रहा था, वह नई परम्पराएँ भी बना 
रहा था, कि जिस प्रकार कोई भी शासन-व्यवस्था जनमुक्ति की प्रक्रिया खत्म नहीं कर 
सकती, उसी प्रकार अभिव्यक्ति की पावन्दियाँ कठोर कर देने पर भी यह अभिव्यक्ति 
की स्वतन्त्रता को शत-शत कण्ठो से प्रभावित होने से रोक नही सकती । यह व्यवस्था 
लेखकों से बलातू एक भी रचना नही लिखा सकती । एक भी ऐसे शब्द का उच्चारण 
नही करा सकती, जिस पर समय और स्थितियों की मार का चित्र अंकित न हो | कला- 
कौशल की परीक्षा को ऐसी घड़ी कभी-कभार ही आती है। 

बहुत ध्यान देने की बात है कि उन दिनों अभिव्यक्ति की परतन्त्रता से जिन 
लोगों ने मुकाबला किया, वे प्रतिबद्ध लोग थे। भले ही आवश्यक रूप से किसी दल से 
न होकर, सामाजिकाथिक बदल की राजनीति से प्रतिबद्ध हों अथवा जनता के दुखों- 
संघर्षों से सलग्म हों। पर वे रचनाकार मानवीय संवेदना और जनसंधर्ष को जोड़कर 
देखते थे, यह एक तथ्य है ओर इसे बराबर ध्यान में रखना होगा कि व्यवितगत 
स्वतन्त्रता अथवा लेखक की निजी स्वतन्त्रता का पिछले ४० वर्षों से ढोल पीठने वाले 
कवि, गीतकार, आलोचक उमर वक्‍त बिल्कुल मौन थे, जब इसी स्वतन्त्रता पर गम्भी र- 
तम आघात हो रहा था। खासतौर पर प्रयोगवादी रचनाकार अथवा नई कविता, नई 
कहानी, अकविता इत्यादि के कर्णधार। अपनी वेटी से वहुत प्यार रखने की बात कहने 
बाला कोई बाप जब अपनी आँखों के सामने चुपचाप उस पर बलात्कार देखता है, तो 
सहज ही भेद खूल जाता है, कि उसका प्यार कितना ढकोसला है। लोग यह भी कहते हैँ 


(कि क्या आपातकाल-आपातकाल लगा रखा है !” आपातकाल में लड़नेवाले सही 
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मकसदों के वे ही माने जायेंगे, जो आज भी लड़ रहे हों । लेकिन हमें मानना चाहिए कि 
आपातकाल हमारे साहित्य की अब तक की उपलब्धियों का एक बहुत निष्पक्ष आलोचक 
था। बिना कुछ लिखे इसने बहुत सारे दार्शनिक मुखोटे खोल दिए । चूंकि ज्यादातर 
लोगों का असली चेहरा इस आईने भे दिख गया, इसलिए वे इसको सामने करने से 
चिढ़ते हैं । 
जाहिर है, हम यहाँ उन लेखकों की वात करना नही चाह रहे है, जिन्होंने राज- 
नीतिज्ञो से भी ऊँचे स्तरो मे २० सूत्री कार्यक्रम, इन्दिराशाही, राजनैतिक गिरफ्तारियों, 
मिसा तथा प्रेस सेंसरशिप का समर्थन किया था। राजगृह, सतना, तथा पटना पता नहीं 
कितनी जमहो पर अपने को प्रगतिवादी अथवा समांतरी कहनेवाले चारणों की भरमार 
हो गई थी। पर यह ध्यान मे रखना चाहिए कि यह अनजाने नही घटित हुआ | इसके 
पीछे कई वर्षो की साहित्यिक राजनीतिक प्रक्रिया और महत्त्वाकाक्षाएँ थी, जिनसे वे 
गुजरते आ रहे थे । आज इनमे से वहुत सारे लेखक भोलेपन से कह सकते है कि पहले 
आपातकालीन स्थिति एक आर्थिक कदम लगी, पर बाद में इसका राजनीतिक रहस्य 
मालूम हुआ वे पुनः नई सुविधाएँ बटोरने में व्यस्त हो गये। कुछ रचनाकारों को 
सच्चाई का पता लगा और उन्होने सही रास्ता पकड लिया। वस्तुतः एक निर्णायक 
घडी मे तानाशाही शक्तियों का समर्थन महज एक दुर्घटना नही थी, सत्ता से जोड़ और 
बैचारिक भटकाव की इसकी एक ऐतिहासिक पृष्ठभूमि है । अतः अपने लक्ष्य पर वे लेखक 
अचानक नहीं पहुँचे । वस्तुत: मारक्संवाद, समाजवाद और भ्रगतिवाद के नाम पर 
हिन्दुस्तान की पूंजीवादी-फासीवादी शक्तियों के प्रभावशाली हिस्से ने अपना बेश उसी 
प्रकार बदल दिया, जिस प्रकार नये कौशलों के साथ कुछ तानाश्चाही शक्तियो ने लोक- 
तन्त्र और दूसरी आजादी का जामा पहन लिया था। लोकतन्‍्त्र की वात करनेवालों के 
सन में भी एक बौना तानाशाह छुपा रहता है। पिछले दिनों भी अभिव्यक्ति की स्वा- 
घीनता नही थी तथा शासन-व्यवस्था का स्वाभाविक रूप से अत्यन्त भट्दा चेहरा बन रहा 
था, तो इससे आपतकाल के चादुकारो को यह न समझ लेना चाहिए था कि पहले दुर्गा- 
स्तोत्र जैसी स्तुति करते हुए जिस प्रकार वे तानाशाही की वन्दना में सजे हुए थे, बह 
कोई सही भूमिका थी अथवा वह कोई मामूली अपराध था | फिर भी इस कारण उनका 
साहित्य गैर-महत्त्वपूर्ण नही हो जाता | पर इसका चरित्र कुछ सन्दिग्ध अवश्य होता है 
कि जिन रास्तो से कोई लेखक उपरोक्त परिणतियो तक पहुँचकर दरबारी उछल-कूद 
कर रहा था, तथा कई दूसरे लेखको की वेबसी से फायदा उठा रहा था--उनके कुछ तत्व 
साहित्य मे भी मौजूद थे। वैसे इस वात से इन्कार नही करना चाहिए कि कुछ लेखकों 
ने अभिव्यक्ति की कठोर परतन्त्रता का समर्थन इसलिए किया कि जिनसे उन्हें व्यक्तिगत 
रूप से साहित्यिक लोहा लेना था, ऐसे कुछ लेखक झासन-विरोधी थे | ठीक इसके विप- 
रीत कई लेखक आपातकाल की खिलाफत भी इसलिए करने लगे कि उतको मौका मिल 
गया अपने उन व्यक्तिगत दात्रुओ की वधिया उधेड़ने का, जो शासन-समर्थक थे। लेकिन 
बात मुद्दे से हट जाती है, जब व्यक्ति ही आक्रमण का लक्ष्य रहता है। बहस प्रवृत्तियों- 
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प्रेरणाओं-शक्तियों पर होनी चाहिए । 
ऐसी स्वतंत्रता, जो देश में गंदी फिल्मो, भद्दे नाटकों, अइलील पुस्तकों- 
पत्रिकाओं तथा साथारण प्रकाशन जगत्‌ में >र्फ व्यावसायिकता को प्रोत्साहन देती है-- 
स्वतंत्रता कतई नही है। आर्थिक रूप से परतंत्र देशवासियों पर ये मधुर अत्याचार हैं। 
यही अपसंस्क्ृति है । नागरिकों को अपने भावों-विचारों की अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता 
मिलनी चाहिए ।। प्रतिरोध का हक होता चाहिए । लेकिन कया यह है ? देश मे एक वर्ग 
के उन लेखकों को तमाम प्रकाशन और सुश्ष सुविधाएँ मिलती है, जो व्यावसायिक 
पूंजीवादी प्रकाशन तंत्र में अपने को खपा देते हैं और कुछ को विवशतावश खपा देना 
पड़ता है। लेकिन वे बहुसंख्यक लेखक बुरी हालत मे जीते है अथवा अपनी अप्रकाशित 
रचनाओं के साथ वेचन रहते हैं, जिनका वाजार-मूल्थ नही है। क्या स्थापित लेखकों ने 
कभी सोचा है कि ऐसे साघनहीन अथवा विवश लेखकों को भी अभिव्यक्ति के अवसर 
मिर्ले और देश में नये-तये लेखक, नये-नये विचारक और नये-तये सोचने-समभने वाले 
लोग पैदा हों और बढ़ें ? हूजारो विचारो की टकराहट जन्म ले । जनजागरण हो | चरम 
हिंसात्मक क्रांति में विश्वासी मार््सवादी लेखक भी राइटर्स कम्यून जैसे आदर्श को 
यथार्थ में परिणत न करके अपने-अपने परिवार और धर की साज-सज्जा मे अधिक 
ध्यान देते हैं। 
अभिव्यक्ति की परतंत्रता का एक और धरातल है---हमारी भाषा। इसकी 
सीमाएँ, हृढ़ियाँ, व्यामोह्‌ और इसके विशिष्ट ढाँचे की संपन्‍न-वर्ग-केन्द्रीयता । प्रतीकों 
विम्वीं, भिथकों, सपाठता की मौजूदा असमथंत्ाओं, भाषा और जनता का जब तक 
मेल नही होता तव तक भाषा पुराने दायरों से क॑से मुकत होगी और अभिव्यक्ति भी 
सीमित क्‍यों नहीं हो जायगी ? यह व्यापक फर्क संधर्ष और रचनात्मक कार्यों से खत्म 
होगा । समाज-व्यवस्था के समग्र प्रतिरोध से मिटेगा । स्मरण रहे, वही प्रतिरोध टिकता 
है और व्यापक जड़ें फैलाता है, जिसके पीछे सचाई और पीड़ा हो। राजनैतिक दृष्टि 
से किसी स्वतंत्र अथवा अडद्धे-स्वतंत्र देश में प्रगतिशील अथवा राष्ट्रीय क्रान्तिकारी 
शक्तियाँ ही परिवर्तन लाती है। अपने को इन शक्तियों का वास्तविक प्रतिनिधि कहने 
वाला राजनैतिक नेतृत्व जव रूढ, स्थिरवादी तथा आत्मालोभी हो जाता है, तो जन- 
संधर्ष से घवड़ाकर तानाशाही ले आता है और अभिव्यक्तित तथा प्रतिरोध के बाकी सारे 
अधिकार छोन लेता है। 
गणतात्रिक प्रतिरोध का अधिकार अगर सुरक्षित रहे तथा जनता में वास्तविक 
भरोसा हो, तो समाजवादी शासन मे नेतृत्व की रूढ़ियाँ तथा आत्मतिष्ठा आसानी से 
हर की जा सकतो है। क्रातिकारी सरकार अपनी जगह पर सही हो, तो सुविधावादी- 
अवसरवादी झक्तियो बी ओर से कोई भी साजिश अथवा विरोध नहीं हो पायेगा, 
क्योंकि प्रशिक्षित तथा जागरूक वन रही जनता के आगे इनकी एक न चलेंगी। जिस 
विरोध के पीछे सचाई और जन-पीड़ा न हो, वह टिक नही सकता। अतः आलोचना 
अथवा प्रतिवाद की स्वतंत्रता से किसी को घबड़ाना नहीं चाहिए। जनता ही सतत 


१६० ; साहित्य और जनसंघर्ष 


त्ातियों का खोत है। एक प्रातिकारी सरवार का कर्सव्य है कि वह उन मूल परि- 
स्थितियों को ही रात्म कर दे, जिनसे सुविधावादी-अवसरवादी धक्ितियां सिर उठाती है 
पर इस बहाने किसी समाजवादी देश में भी गणतात्रिक प्रतिरोप का अधिार और 
जनअभिव्यकित की स्वनंत्रता छीनी जानी नहीं चाहिए। पता नहीं कब आपसिरी दौर 
की मुक्ति के लिए इन्ही हथियारों की जरूरत पड़े ! 

विगत दिनो से किसके पास अभिव्यक्षित की स्वतंत्रता रही ? सरकारनोपी 
कलाकारों और व्यवसायपोषी अथवा दलबद्ध सपादकों के अलावा भारत में अभिव्यक्ति 
की स्वाधीनता बिसी के पास नहीं रही और कभी नही रही। पर जहाँ अभिव्यत्रित वी 
स्वाधीनता नही है, वहां भी साहित्य-लेसन टोता है, क्योडि मनुप्य वी चेतना बन्धनहीन 
होना चाहती है। पर पूंजीयादी समाज और संस्शृति यी रक्षक प्रयाधन-व्यवस्था में ऐसी 
बन्धनहीन अभिव्यपितयों का अवकाध कितना है? असवार-जगत्‌ जपनी स्वत्तंत्रतावी 
डीग हाँकते हैं। शासक और युछ विपक्षी दल के नेताओं दोनों के बवतव्य छापकर वे 
निष्पक्ष होने का दाया करते हैं! लेकिन वे मद ही मन जानते हूँ कि असबारों और 
व्यावसायिक पत्रिकाओं को अपने मालिक पक्ष तथा सरकारी गैर-सरारी विज्ञान- 
दाताओ-दोनों के हितों का पूरा ध्यान रपना है। किसी भी हालत में उन्हें आधविक 
बदल की लडाई में शामिल नहीं होना है तथा जन-आत्रोश का प्रतिविम्ब नही बनना है । 

अगर थोडा-बहुत साहित्य छोटी साहित्यिक पत्रिकाओं, वैचारिक पत्रिकाओं 
अथवा अन्य किसी माध्यम से मुखर रुप में आ पाता है, तो इसे नहीं मानना चाहिए 
कि हमारी अभिव्यक्ति स्वतंत्र है । उसी प्रकार जिस तरह कियो मजदूर को दो टेम 
रोदी-सब्जी मिल जाती है, तो हम नहीं मानते कि रोटी आजाद हो गई है। जिस प्रकार 
उसकी रोटी के हर टुकड़े के पीछे हर क्षण महाजन और काबुलीवाले अपने प्रशिक्षित 
कुत्तों के साथ लगे रहते है, हमारी हर रचना के पीछे इसे जनवादी स्तर पर संपूर्ण 
अभिव्यक्त और प्रकाशित न होने देने के लिए हजार-हजार मुद्दिकलें और साजिशें वाम 
करती रहती है । बिना रोटी वेः संपूर्ण आजाद हुए, अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता संभव 
नहीं हैं और बिना अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता के रोटी वी लेंगड़ी आजादी क्रिस काम 
क्की 








'शनल हे्‌रल्‍्ड के संपादक चलपति राव ने असवार से बहिष्कृत होने के बाद 
अपने मालिक का चरित्र नंगा करना शुरू किया था। वर्षोंत्तकः जब वे इस पत्र का 
संपादन करते रहे, तव पता नहीं कितने तथ्यों को कुचल कर उन्होने मालिक की 
विश्वासपात्रता अजित की थी । और जब मालिक को किन्‍्ही कारणों से दूसरे किसी 
अधिक उपयोगी विश्वासपात्र की जरूरत पड गई, तो उन्हें प्रेत और अभिव्यवित की 
स्वतंत्रता का सवाल नजर आने लगा | ऐसे कई मामले है । जब तक संपादको-लेसकों 
को किसी व्यावसायिक तंत्र मे जगह मिलती रहती है. तब तक उन्हे कोई शिकायत नहीं 
होती, पर जहाँ, उनका पत्ता कठा, वे लेखकीय स्वतंत्रता और ऋ्ति के सबसे बड़े पुजारी 
बन जाते है | तानाशाही तथा राजचरित्रों के यश्चोगान में जो रंगीन पत्रिकाएँ आपाद- 
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मस्तक डूबी रहती है, वे अपने मालिक के आदेश से ही चादुकारिता करती हैं ॥ आज 
की व्यवस्था में भी वे पुनः जमकर राजभक्ति दिखा रही हैं । नल 

यह एक सहज वात है कि प्रेस की स्वतंत्रता उनके पास है जिनके पास प्रेस और 
प्रकाशन-संस्थान है। उनकी अपनी नीतियाँ है, जो उनके हितों के अनुसार है। संपादक 
इन्हीं नीतियों पर चलते हैं ओर वे खुद स्वतंत्र नही है, तो इनके मंचों से अभिव्यक्ति की 
स्वतंत्रता के नारे का पोल समझ लेना चाहिए कि इसका एक ही अर्थ है कि व्यवसाय 
को महँनजर रखते हुए मालिक वर्ग द्वारा बनायी गई नीति पर चलने की स्वतत्रता । 
पिछले कई वर्षो मे मालिक वर्ग की नीतियों में एक विकास हुआ है। वे यह समभ गये हैं 
कि एक सीमित और अहानिका रक विपक्ष की कुछ बातों-अभियोगों को जगह दिये बिना 
सिर्फ शासक वर्ग के समर्थन से उनकी व्यावसायिक सफलता संदिग्ध रहेगी । लेकिन इसे 
किसी दृष्टि और ऐसे रूप से जोड़ने की सख्त मनाही है, जिनसे सचमुच कोई क्रान्ति- 
कारी परिस्थिति विकसित होने लगे। आत्मघात कौन चाहता है ? अत. यह पूजीवादी 
व्यवस्था किसी वास्तविक क्रान्तिकारी परिवर्तन से अपनी रक्षा के लिए व्यावसायिक 
पत्र-पत्रिकाओं को अपनी तलवारें तथा संपादकों को इसकी भू समझती है। मालिकों 
से कुछ अधिक अधिकार तथा स्वछंदता चाहने वाले संपादक खुद बीच-बीच में परकटे 
कबूतर की तरह फड़फडाते है, लेकिन दूसरे ही क्षण लेखकों के अभिव्यक्ति-स्वातंत्र्य की 
छीनने में अत्यन्त महत्वपूर्ण भूमिका भी निभाते हैं। लेखक भी, हिन्दी के लेखकों-पश्र- 
कारों के बारे में ही हम ज्यादा जानते है, कि वे प्रचार-भूख के कारण रचनाओं के बीच 
से चीरहरण निलेज्जतापूर्वक स्वीकार करते रहते हैं। तथा धीरे-धीरे प्रशिक्षित होकर 
समभ जाते है कि संपादक को कंसे माल की जरूरत है। 

अभिव्यक्ति की दूसरे किस्म की परतंत्रता का स्रोत अपने को पार्टी-विशेषण से 
बेंधी कहानेवाली साहित्यिक पत्र-पत्रिकाएँ है। ये अपने को पार्टी-आरगन नही कहती। 
लेकिन रचनाओं के चुनाव भे इनके संपादक अपनी पसंद के एक खास रूपतंत्र को ध्यान 
में रखते हैं। वे यह अधिक देखते है कि रचनाकार सी० पी० आई० का है या सी० पी० 
एम० का है या नक्सलवादी है और इनमें से भी किस-किस के गुट का है। रचनाओं की 
किस्म से अधिक आग्रह रहता है कि उतकी पत्निका में छपनेवाले रचनाकार बार-बार 


इनके यहाँ मूलतः रचना की नही, वल्कि उसकी पार्टी-संबद्धता ओर व्यक्तिवाद बफा- 
दारी की परख होती है। स्पष्ट है कि लेखक के माक्सबादी होने न होने का झोर जहां 
इतना भ्रधान हो जाता है, वहाँ रचना के भीतर माक्सवादी चेतना का भी गायव हो 
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जाना अस्वाभाविक नही है ! हम जानते हैं कि तीर्थम दिर-कीत॑न-यज्ञ-मेला तथा विभिन्‍न 
पूजासमारोह्‌ जब तेजी से बढ़ने लगते है तथा घड़ी-घंटे वजाना ही महत्वपूर्ण हो उठता 
है, तो धर्म के सत्यानाश के ये बड़े जीते-जागते क्षण होते है । ऐसी पत्रिकाओं का 
अपना यह तर्क रहता है कि ये पूजीवादी समाज-व्यवस्था से संघर्ष करते प्रगतिशील 
लेखकों का मंच है। नि.सन्देह एक बड़ी सीमा तक वे नये, उग्रविचारों के अथवा प्रगति- 
शील लेखकों की रचनायें छापते भी हैं । हिन्दी साहित्य के किसी भी स्वरूप की कल्पना 
आज ऐसी ही अव्यवसायिक पत्रिकाओं के दीच से ही की जा सकती है। लेकिन ऐसी 
पत्रिकाओ में छपने के मामले मे बहुत मुंह देखा और सौतेला व्यवहार किया जाता है। दल- 
बदल की तरह पत्रिकाओं की आपसी राजनीति के तहत संपादक के प्रति वफादारी-बदल, 
निजी आग्रह और सुविधावाद को प्रभय मिलता है। यहाँ गड़वडियाँ सैद्धातिक तेवर के साथ 
की जाती हैं । नतीजा है कि ये पत्रिकाएँ छप्ने-छापने ओर अधिकतर वाँटने तक जाकर 
खत्म हो जाती हैं | जनता से इनका किसी भी प्रकार का क्रान्तिकारी रिश्ता नही बनता 
और न ही पत्रिका में बहस का गणतात्रिक माहौल रहता है । इससे विचार के विकास, 
एकता तथा व्यापकता की क्षति होती है। इन पत्रिकाओं-प्रकाशनों के बीच भी समर्थ 
और साधन-संपन्‍न नव-मध्यमवर्गीय लेखक ही अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता क। अनुभव कर 
सकते हैं तथा अपने को ऋन्ति का महारथी समझ सकते है। इस माहौल में भी लेख- 
कीय अभिव्यक्ति की सीमित परतंत्रता वरकरार रहती है। लेकिन यहाँ साफ हो जाना 
चाहिए कि इन पत्रिकाओ में एक तरफ से अधिकांश भयानक श्वृंखलाए' टूट गई रहती 
है। स्वाभाविक निजी महत्वाकाक्षाओ और द्वेप के कारण थोड़ी सी अमुदार श् खलाएँ ही 
बरकरार रहती हं, जो भविष्य मे जनसंग्राम की प्रक्रिया में स्वतः टूट जायेंगी । 
कहना नही होगा कि बिल्कुल साधनहीन लेखक मे पैसे जुटा पाता है, न पत्रिका 
निकाल पाता है। न वह पूजीवादी प्रकाशन-सस्थानो मे छप सकता है और न वह क्रान्ति 
के कुछ एकाधिकार-संपन्‍त महारभियों मे अपनी वफादारो प्रमठ किये विना छप पायेगा। 
अत; वह लिखना बंद कर देगा अथवा किसी सुलभ कौशल का सहारा लेगा। फिर कहाँ 
है अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता ? अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता का सवाल यहाँ सिर्फ प्रकाशन 
के स्तर पर भी उभरता है । कि क्या आज लेखक विना किसी सरकारी, पूजीवादी अथवा 
विशिष्ट क्रान्तिरथियों के हस्तक्षेप के लेखन-कार्य मे उत्तर सकता है और जनता की 
भावनाओं, इसके संघरपों को, मनुप्य की जीवन-संवेदनाओं को, इसकी वाधा-विपत्तियों 
को अपने यथार्थबादी अनुभवो-विचारों के आधार पर प्रगट कर सकता है ? ये संपादक 
रचनाओं को परखने-चुनने के नाम पर लोकतात्रिक दृष्टिकोण की जगह तानाशाही रुख 
रखते हूँ । उनके दिमाग में एक जड साँचा रहता है, जिसमें ढली रचनाएँ ही उनके 
हिसाव से जनवादी हो सकती है । एक जनवादी पत्रिका के मेहनती संपादक ने अचानक 
एक दित कवियों को निर्देश देने का सिलसिला झुरू कर दिया कि वे अमुक-अमुक 
कविताओं से अमुदा-अमुक शब्द अथवा पक्त निकाल दें, तव कविता छप्रैगी । वे कविता 
का फायदा बतलाने लगे । उनके यहाँ प्रकाझनार्थ गई कविताओं को बिना कवि से पूछे 


+ कसा अभिव्यवित-स्वातंत्र्य : १६३ 


अपनी मर्जी से दूसरी पत्निकाओ में भेजने लगे। किसी-किप्ती कविता की पाँच-छह 
पंक्तियाँ कट गई थी | कवि ने आपत्ति की तो जवाब था--ऋान्ति क्के दोरान दृ पंक्तियों 
का कोई महत्व नहीं होता । तिश्चय ही यह सब अतिरिक्त उत्साह में तथा इस भ्रम में 
हुआ कि ऋत्ति वे ही ला रहे हैं। संपादक की पसंद सर्वोपरि क्यों होनी चाहिए ? महज 
इसलिए कि पत्रिका निकालने के साथन जुटाने में वे सम्थे हे ? कोई छोटी-मोटी 
पत्रिका निकालने में भी कम खर्च नही पड़ता । बहुत पापड बेलने पड़ते हे। प्रेस में 
छपाई की बढती दर क्‍या अभिव्यक्ति की स्वतंत्रता में कम बाधक है ? यहाँ कहने 
का उद्देह्य यह तही है कि जनवादी पत्रिकाएं जेसी-तैसी रचताएं' छापें, लेकिन लेखन 
में ऐसा भी हस्तक्षेप क्या ? कोई भी संपादक निरंकुश क्‍यों हो सकता है ? कविता में 
संशोधन से अच्छी बात है कि आप एक अपनी अच्छी कविता छाप कर वह जवाब दें। 
अथवा विश्वास के साथ बहुस-वातचीत का वातावरण बनायें । जनवादी पत्निकाओं को 
लोकतांत्रिक बहस की प्रक्रिया को अपने यहाँ अवरुद्ध करना नाममरूदारी और अनुदारता 
होगी। 

नागार्जुन एक कवि से अधिक एक पथ के रूप में कँसे बदल गये ? किसी भी 
पार्टी के छद्य लेखकों ने उन्हें अपनाया तो नही, हाँ उनमें अवसरबादी दुलमुलपन को 
विकसित करने में पूरा योगदाम दिया। स्सी० पी० आई० से जुडे तो आलोचकों ने 
तारीफ करनी शुरू की । आलोचक नाराज हो गये जब नागार्जुन सी० पी० एम० के 
समर्थक हो गये। उस वक्‍त मार्क्सवादी आलोचकों ने तारीफ में ढेरों पेज रंगे! जब 
आपातकाल में इस कवि ने एक ढुलकनी और भरी तो उनका भी मुँह सूख गया। तब 
सी० पी० भाई० वाले गद्गद हो गये थे। नागार्जुन का साहित्य अपनी जगह पर कायम 
है, लेकिन उनके व्यक्तित्व तथा चरित्र की जो अभूतपूर्व मिट्टीपलीद हुई, उसके लिए 
जिम्मेदार कौत है ? भविष्य में नागार्जुन का पथ दृहराया नही जाय, लेखक पूंजीवादी 
साजिश अथवा रोमानी उत्साहवाली भूठी क्रान्तिकारिता का शिकार न हो, आपातकाल 
जैसी किसी जागामी राजनीतिक परिस्थिति मे चाटुकारिता अथवा मूकता की नौबत 
नही आये, और साहित्यकार को स्वाधीनता मिले---इसके लिए पुरानी शिक्षाएँ लेकर 


हर है से क्या किया जा रहा है ? अभी तो अभिव्यक्ति के शत-झत बंधनों को 
ड्ना है ! हि 


| 
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समूची दुनिया मे बदलाव की प्रक्रिय आज बहुत तेज है। सामंतवाद, वर्ण- 
वैपम्प, पूँजीवाद तथा साम्राज्यवाद के खिलाफ लडाई मे कई देशों की जनता काफी 
आगे बढ़ती जा रही है। पर क्या कारण है कि हमारे यहाँ लोकशाही और वामपन्‍्थ की 
चेतना का विकास करोड़ों मनुष्यो मे अभी तक नहीं हो पाया ? यहाँ दरिद्रता और बंधन 
कही से कम नही है । फिर भी हमारे देश मे सामाजिका्थिक क्रांति के लिए चलनेवाला 
संघर्ष क्यों बार-बार भटकाव, बिखराव अथवा जड़ता का शिकार हो जाता है? इतिहास 
में हम बहुत पददलित हुए है, घामिक संस्कार पीछा नहीं छोड़ते, नेताओं ने बार-बार 
'विश्वासघात किया है--इस तरह के कारण बहुत दिखाये जाते हैं । दूसरे देश के लोगों 
की अपेक्षा भारत मे रहने वाला मनुष्य निःसंदेह अधिक गहरा है लेकिन अपने की राज- 
नीति का वामपण्डित समभते वालो ने भारत के समाज और मनुष्य का कितना अध्ययन 
किया ? 
आज साहित्य की स्थिति है कि पुराने लोग छायावाद के बाद का लेखन नहीं 
पढ़ना चाहते और नये लोग मुक्तिवोध से पूर्व का साहित्य पढना गैर जरूरी समभते है। 
प्रेमचंद और निराला को स्वीकार करमे के बावजूद इनके समग्र साहित्य को पढ़ना व्यर्थ 
मानते है। हिन्दी के ज्यादातर साहित्यकार आपसी चुहल व्यक्तिगत प्रदर्शन अथवा 
बतोलाबाजी मे क्रांतिकारी है। जिन्दगी भर वे “स्टंण्ड' ठीक करते रह जाते हैं, पर 
विविध विधाओं वाला साहित्य अक्सर नदारद रहता है। यहाँ नामो पर आलोचना न 
करके प्रवृत्तियों पर बात करनी है। क्रास्तिकारी पंक्ति तैयार करते-करते भी लेखक 
अक्सर अकेला देखा जाता है अथवा अंततः ग्ृहसज्जा में काफी व्यस्त हो जाता है। 
इसकी कविता बोतल की नली से निकलती है। जबकि नव-व्यावसाथिक पत्रिकाओं का 
पिछले वर्षों काफी उभार आया, क्या कारण है कि हिन्दी की साहित्यिक पनत्निकाएँ या 
त्तौ एक-एककर बन्द होती गईं या अपेक्षाकृत अधिक अनियमित हो गई ? अगर लेखक पैसे 
वाला, विज्ञापनदाताओ से मधुर सम्बन्ध रखनेवाला अथवा खुद प्रकाशन करने में समर्थ 
नही हो, तो वह कहाँ छपे ? क्‍या विगत तीस-चालीस वर्षो के प्रमतिशील जन संघर्षों से 
समाज में ऐसी स्थिति भी पैदा नहीं हो सकी कि जनवादी शक्तियों का अपना एक 
(नियमित प्रकाशन मंच बने ? जिसे व्यापक सहयोग मिले, जिसका एक विज्ञाल पाठक 
बर्ग हो तथा जिसका एक बड़ा लेखक-समुदाय हो ? आज भी छोटे-छोटे प्रयास हर स्थान 
पर हो रहे हैं, लेकिन थे जब तक किसी परिवर्तनकारी प्रक्रिया में व्यापक आधारों पर 
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इकट्ठा होकर एक साथ नही उमड़ते, क्या जनता के मन में लेखकों पर भरोसा होगा ? 
वामपन्‍्थी शक्तियों के बिखराव अथवा जड़ता का पूरा-पूरा फायदा आज का नव- 
यिक माहौल उठा रहा है। हि 

३3882 की पुरानी स्मृतियों अथवा इसके कुछ त्यौहारों का पालन कर लेने भर 
से समाज और साहित्य में ऋन्‍्तिकारी प्रक्रिया विकसित नही हो सकती । हमे ठोस जन- 
जीवन के बीच और अधिक प्रवेश करना होगा और भीतर से फूटना पड़ेगा। बिना 
बस्तुगत आधार के जातीय प्रम्पराओं तथा दुनिया भर की क्रान्तिकारी स्मृतियों की 
समीक्षा हम नहीं कर सकते । आज एक बड़ा सवाल है कि क्रान्तिकारी शक्तियाँ रचना- 
स्मक कैसे बनें तथा अपनी निरन्तरता किस प्रकार कायम रखें | साहित्यकारों से तो जैसे 
गलती होती ही नहीं । इसी आत्माभिमान के कारण वामपन्थी साहित्य की परम्परा का 
सही मूल्यांकन नही हो पाता तथा गलतियां स्वीकार कर आये सही दिशा की ओर 
बढने से लोग कतराते है। प्रयोगवादियों के अहं की वात सुनी है, लेकिन जनवादियों में 
जो नया अहूं बढ़ रहा है तथा स्व-प्रचार महत्व पा रहा है, इसकी क्या वजह है। जम- 
वादियों की आत्मनिष्यता ही विखराव पैदा करती है। कभी-कभी तो तात्कालिक 
व्यवस्था के अनुसार रणनीति तैयार कर वामपन्थी राजनीति अपने आत्मश्नमों के कारण 
पूंजीवादी पड़यन्प्रों की बुरी तरह शिकार हो जाती है। सामाजिक विकास की ऐति- 
हासिक जड्ों को वस्तुवादी धरातल पर पहचानने का माहा और जन-आन्दोलन प्रक्रिया 
में श्रान्तिकारी निर्णय लेने का कौशल विकसित नहीं हो पाता । स्मरण रहे, किसी जाति, 
देश, राष्ट्र के संदर्म मे किस वक्‍त कौन से निर्णय त्रान्तिकारी होते हैं तथा कौन से निर्णय 
प्रत्तित्ान्तिकारी--इस बात का वास्‍्तविक फैसला यह देखकर किया जाता है कि यह्‌ 
निर्णय किस सीमा तक प्रासंगिक है तथा इसकी सफलता के लिए हमने समाज के राज- 
नैतिक विकास के क्रम में किसी जाति को किस हृद तक तैयार किया है। ऐसा नही हो 
सवा कि किमी एक समाजवादी देश की क्रान्तिकारी रणनीति को दूसरे देशों पर हूबहू 
थोष देने भर से जनमुक्ति हो जायेगी | सामाजिक-राजनेतिक तैयारियों के अभाव में वही 
रणनीति वामपन्थी प्रान्तिविरोध, जल्दवाजी, भटकाव अथवा जड़ता की भूमिका भी 
अदा कर सकती है। 

आज वा कांतिवगरी हिन्दी साहित्य पढ़कर ऐसा लगता है, कि 
लहरें तेजी से उठ रही हैं। ऐसी कविताओं को जमक्षेत्रों में लेकर जायें, 
साबित होगी। वस्तुतः माओ-त्मे-तुंग, हो-ची मिह्ठ, पाव्लो 
स्थितियां यहाँ पैदा किये बिना ही बुछ लोग साहित्य को घाति 
पहुंचा देना चाहते हैं। हमारे सामनन्‍्ती समाय में गणतांजिक प्रतिरोध की भावना अभी 
बहुत पिछट़ी हुई है। लेकिन साहित्य में ऐसे गगाज के यथार्थ अधिक उभारे जा रहे हैं, 
जहाँ मालूम पडता है कि क्रांति में अब तनिक भी देर नही है। यह हमारे देश के गरीब 
देशवासियों के साथ प्राध्यापक, वकील, दूकानदार, 


५ मूमिपत्ति, दपतर-बाबुओं के वर्ग से 
नरल रहे हिन्दी लेखकों का कितना बड़ा छल है--इसवा कोई भी आदमी सहज अंदाजा 


इसमें क्रांति की 
तो ये परदेशी 
नेरूदा के देश की जैसी 
की सर्वोत्तम ऊँचाइयों तक 
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लगा सकता है। कई रचनाएँ इन्ट्रीयातीत होने की जगह देशातीत होना चाहती हैं और 
अपना एक अन्तर्राष्ट्रीय खेमा पकड़ने में अधिक व्यस्त हैं। अन्तर्राष्ट्रीय राजनीति के 
प्रभावों से कोई वच नही सकता, लेकिन अपनी मिट्टी की विविध समस्याओं के ठोस 
सन्दर्भो से जुडे बिना उधर ही अधिक व्यस्त रहना प्रकृति मे पलायन से किस अर्थ में 
कम हानिकारक हैं ? जनाधार की व्यापकता से विच्छिन्न क्रांति के कागजी वगोचे अब 
जला देने चाहिए, ताकि सामन्तवादी-पूँजीवादी शक्तियों के खिलाफ साहित्य में 'गीपित 
जगता के वाम' की कोई यथार्थवादी घारा विकसित हो सके । अपनी रचना कहकर 
पाब्लो नेरूदा, के रत, नाजिम हिकमत जैसे कवियों के भावानुवाद तथा अपनी रणवीति 
कहकर विभिन्‍न क्रातियों की स्मृतियां साहित्य पर अधिक छा रही हैं। समकालीन राज- 
नीति और साहित्य इनमे कद होकर नही जी सकते | वेहतर है हम उनके पूरे अनुवाद 
तथा उनके पूरे सबक से प्रेरणा ग्रहण करें, पर आगे मार्च कर जाएँ। रुके नही । 

जनता को आगामी संघर्ष में अधिक सीच्चार करने के जिए उन परिवर्तनकारी 
शवितयों की एकजुटता आवश्यक है, जो वैज्ञानिक, दृष्टिकोण, राष्ट्रीय परिप्रेध्य तथा 
इन्द्वात्मक_्त और वस्तुवादी चिन्तन के धरातल से सोचते हों । जो जनता के हकों के लिए 
तमाम संघर्षों को जरा भी बल प्रदान करना चाहते हों और नये जनवादी समाज की 
स्थापना के लिए प्रयललशील हों। ऐसे छोटे-छोटे संगठनों तथा बडे-बडे व्यक्तियों की 
कमी नहीं है, जी अपने राजनैतिक दफ्तर का या साहित्य का खाता खोलकर लघु उद्योग 
चला रहे है। अपनी शैली के वामपंथ के माम पर ये घर के मोफासेट पर बैठे इंतजार 
कर रहे हैं कि हिन्दुस्तान की जनता टहलतै-टहलते इनके दरवे तक आयेगी और इसके 
नैतृत्व में लपफकर दिल्‍ली के लाल किले पर लाल भंडा भाड़ देगी । 

इनसे अलग लौकतांजिक और वामपंथी शवितयों की जुभारू एकता की कौशियें 
भी ही रही है। पूंजीवादी पड़यन्त्रो के साथ-साथ इनके सामने दो अन्दरूती खतरे 
हे एक--यह एकता लोकतांतिक और वामपंथी झक्तियों के क्रातिविहीन मोर्चे के 
चरित्र में न बदल जाय । और 


दो--आर्थिक आन्दोलन के विकासशील कप्येक्रम धीमे अथवा जड़ नहीं हो णाय॑, 
अन्यथा एक ओर साम्प्रदायिक और प्रतिक्रियाशील शक्तियाँ मजबूत होंगी तथा दूसरी 
और उग्रपंथी भटकाव के मनोवैज्ञानिक मामले उत्पन्न होंगे । 

उपरोक्त खतरों से वचा जा सकता है, अगर आथिक ऋ्रािति चाहनेवाली राज- 
नैतिक झवितयाँ अपना जनाधार प्रखरता के साथ व्यापक बनाएँ । जन-आन्दोलनों कौ 
बिना किसी छुआदूत के आगे बढाएँ । कठमुल्लेपत के जाल से बचें। सही मायने मे थो 
लोक्तात्रिक शक्तियाँ हैं, वे अपनी प्रगतिथील राष्ट्रीयता विकमित करते हुए पूंजीवादी 
आश्रयों को त्याग देती हैं। और सामाजिका्िक त्राति के रास्ते पर व्यक्तिगत अहूँ छोई 
कर आगे बढती है। सत्ता के प्रतोभनों से वामपंथी और जनतांत्रिक झत्तियों को बचता 
होगा, क्योंकि सत्ता को सुविधाओं से ऋंतिकारिता का क्षय होता है । 
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यह मान लेने की जरूरत है कि भारत में कोई भी एक सं गठन अथवा एक तरह 
के लोग परिवर्तन नही ला सकते । यह एक बड़ा देश है, इस अर्थ में कि दसका सामा- 
जिक-सांस्कृतिक फलक बहुत चौड़ा है। अन्तर्राष्ट्रीय स्तर पर पूँजीवाद ने अपना जो 
गतिशील चेहरा बनाया है, उसका एक विराट “डिफेंस मेकनिज्म' हमारे देश में भी काम 
कर रहा है। दूमरी ओर अन्तर्राष्ट्रीय वामपंथी झक्तियों में फूठ हमारे देश में उतने वर्षों 
के परिश्रम से संगठित जनसंघर्पों को विभाजित करने का काम करने लगी है। इस हालत 
में न्यूनतम मुद्दों पर तमाम तरह की परिवर्ततकारी शक्तियों मे आलोचनात्मक एकता 
स्थापित करके जनसंघपं को आगे बढाने के अलावा कोई विकल्प नही है । जनवादी बहस 
लड़ाई को माँजती है, इसीलिए राजनीति और साहित्य में लोकवाद की यह दिशा सदेव 
आलोचनात्मक होती है। समाजवादी यथार्थ का ऋतिकारी स्मृतियों के आधार पर 
बाहर से चित्रण किय्रा जा सकता है। लेकिन इसमें भारतीय जन-जीवन दूर फेंका हुआ 
मिलेगा। अगर हमारा लक्ष्य भारत की संघर्पशील जनता का साहित्य देना है, तो गण- 
तांत्रिक आंदोलनों के, माध्यम से सामाजिका्थिक क्रांति की ओर बढ़ते जनसमाज का 
साहित्य लिखना हमारा प्रधान लक्ष्य होना चाहिए । किसी काल्पनिक जनता तथा समाज- 
बादी स्मृत्रियों के आधार पर लिखा गया साहित्य बुद्धिजीवियों के मानसिक विलास से 
भिन्‍न कुछ नही है। है 
साहित्य के क्षेत्र में कालेज, विश्वविद्यालय, बेक, इंश्योरेंस कंपनियों, प्रकाशन- 
संस्थान, सरकारी दपनरों से सफेदपोश लेखक अधिक निकलते है। अतः उन्हें इस बात 
की दि फिक्र रहती है कि अपने को कुशनतापूर्वंक अधिक से अधिक क्रातिकारी 
प्रदर्शित कर दें | उनकी भाषा में मध्यवर्दीय संस्कारो की प्रचुरता रहती है। सीधे जन- 
मंघप से नही जुड़ा रहने पर ऐसा भी होता है कि उनके 'छद॒म! की ऋरंतिकारी घुड़दौड़ 
पधार्थवादी वर्गेसंघप के अनुभवों से मंह मोड़कर हवा में चलती है। ये व्यक्तिगत रूप से 
प्राय: विभवत, आयाराम-गयाराम, सुविधाजीवी और अहंकेन्द्रित होते हैं। यह एक दुखद 
स्थिति है। पर आज ऐसे लेसक भी हैं, जी अपने को भाचरण के स्तर पर ईमानदारी से 
धुत कर रहे हैं। जनवादी साहित्य के लिए बहुत आवश्यक है कि यह घरती की ठोस 
जनसंपर्क शक हे हक पा हू नही है, इसका व्यवहार 
ऐतिहासिक विकास किस राष्ट्रीय बार प्रकट का) का 
सेबिन हिन्दी साहित्य में निम्न बे के हि गा दस विड्तेषण भो जरूरी है। 
लेसक सामने आये? जिसका परि बेन रो सा गा दलितों हे हि से कितने 
साहित्य इसीलिए नहीं आसार रवर्नेन होना का संघर्षशील जनवर्ग का अपना 
राजपानी-यन स्थिति के सेल. मी भी साहित्य का एक सामंती घटाटोपी माहौल 
| नीति के लेखरों से बना रखा है। 


लिए उबाल 00820 मध्यवर्य की राजनीनि के रूप मे विकसित न हो, इसके 
होगा ? अभी हा कप राजनीति और साहित्य--दोनों मे उभरना होगा। पर यह कौसे 
१ * कितना हो पाया ? नेता गौर साहित्यकार जय सफेदपोध्न रहते है 
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तो सर्वहारा--दलितों का संघर्ष कमजोर पड़ता है। जनवाद भी दवा रहता है। हमारे 
यहाँ मजदूरों में राजनीतिक चेतना जितनी बढ़ी है, उसे सन्‍्तोषजनक नहीं कहा जा 
सकता। मजदूर आन्दोलनों ने एक व्यापक वर्ग को संगठित करने में बहुत असरदार 
भूमिका निभाई है। लेकिन दार्शनिक उद्धरणों में नही, कारखानों में जहाँ लम्बे काल से 
मजदूर-संगठन सक्रिय हैं--वहाँ की वास्तविक स्थितियों का अगर हम अध्ययन करना 
चाहेंगे, तो हमे मिलेगा कि तमाम मजदूर संगठनों को इसके नेतृत्व द्वारा भोलापत करने 
वाला तथा समभौता-परस्त बना दिया गया है। इन्होने मजदूरों में कुछ सुविधाएं प्राप्त 
कर लेने की होड़ भर दी है, बदलाव की संघर्पशवित नहीं । एक माफ तथ्य का हमें पता 
है कि उतने मजदूर आंदोलनों के बावजूद मालिकवर्ग की मुनाफाखोरी विगत दस सालों 
में चौगुनी से कम नहीं बढ़ी है। ऐसा भी नही है कि मजदूर-संगठव मिलकर विभिन्‍न 
मिलो, कारखानों, दफ्तरों मे लगे एक साथ तमाम मजदूरों के लिए एक समान मायपत्र 
तैयार करें और एक व्यापक आंदोलन हो । एक ही मजदूर संगठन के तहत समान काम 
के बावजूद एक क्षेत्र के मजदूर से दूसरे क्षेत्र के मजदूर की आथिक हालत में इतना फर्क 
क्यों है? इसका मतलब यह है कि पूंजीवाद के बुनियादी ढाँचे पर आघात करने के स्थान 
पर उसके मौजूदा शोपण-यंत्र में पिसते हुए कुछ रुपये बढा लेना ही इनका लक्ष्य बन गया 
है। इससे मजदूरों का मत भटक जाता है और वामपंथी आदोलनों को प्रखर जनाधार 
पैदा करने में कठिनाई होती है । 
श्रमिक वर्ग के आन्दोलन को नव-मध्यवर्गीय चरित्र से जोडने के प्रयासों को 
रोकना होगा, क्योकि इससे नौकरशाही के चरित्र को भी प्रोत्साहन मिलता है और 
जनता की मूलभूत समस्‍यायें पीछे छूट जाती है। लोकतांत्रिक और वामपंथी एकजुदता 
के लिए मजदूर आदोलन के चरित्र मे बुनियादी परिवर्तत और कृपक त्राति के आधारों 
के विछास पर जोर देता होगा । लोकवाम की राजनीति कृपक क्षेत्रों मे अपना ऋराति- 
कारी आधार कैसे प्राप्त करे ? इस हेतु उद्योगो के बढने की प्रतीक्षा नहीं करनी चाहिए । 
शहरी-औद्योगिक क्षेत्रों को ही संवेदित कर पा सकने वाले संधर्षों को अब सीधे व्यापक 
जनवादी आधार से जुडना है। क्योकि वेतनर्वृद्ध और अन्य सुविधाओं के लिए संघर्ष 
का महत्व है, लेकिन अगर यह व्यापक होकर बुनियादी परिवर्तन के लिए जन-मागो से 
नही जुडता, तो इसका चरित्र मध्यवर्गीय सुविधावाद से जकड जाता है। 
इस दिशा में कुछ आवश्यक संकेत नक्सलवादी किसान संघर्ष ने किये थे। 
उन्होने सद्नस्त्र सघर्प का रास्ता पकड़ा तथा १६८० मे क्रांति मुकम्मिल करने की घोषणा 
की । यह एक राजनीतिक घोषणा थी तथा इसमें किसी किस्म की दुर्भावना नहीं खोजनी 
चाहिए। इनके आगे बढ़ने के दो आधार ये (१) अन्तर्राष्ट्रीय घजनीति में चीन का 
आदर्श (२) भारत में सामंतवादी झोषण का चरम रूप | वामपथी राजनीति कै भीतर 
जब शहर, सरकार और उद्योग महत्वपूर्ण हो गये, तो ६७ मे कृपक-विमुखता से विक्षुब्ध 
होकर एक उग्रपंथी घारा ने कुछ जिलो में सपझस्त्र विप्लव प्रारम्भ किया। इसते कुछ 
चुनौतियाँ दी । लेकिन गाँवों में महाजनों-जोतदारो का सेत-मजूरों-बटाईदारो से व्यापक 
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वर्ग-सुलह इतने मीठे घ्ोपणके स्तर पर कायम है कि नक्‍्मलवादी प्रति-संत्रास ने अधिक- 
तर स्थानों पर यह सुलह गहरा किया। ऐसा भय से हुआ। वर्गसंघ्ष के यथार्थवादी 
विकास के बिता जिन गाँवों में हिसा का पथ ग्रहण किया गया वहाँ ऋतिकारियों को 
पूजीवादी झक्तियों हारा बुरी तरह कुचल दिया गया । आज भी, अस्वीकार नहीं करना 
चाहिए, कि वहुत से गाँवों में नक्सलवादी चितगारियाँ कायम हैं। अगर जनता के बीच 
स्पष्ट आथिक मुद्दों पर लोकतांत्रिक और वामपंथी घव्तियों का आन्दोलन संगठित रूप 
से नही उभरता, तो ये चिनगारियाँ अपनी नमी राजनीतिक शवल वनायेंगी । पर पुरानी 
गलतियों से सबक लेकर हमें यह समझना चाहिए कि जब तक करोड़ों हाथों में बन्दूकों 
नहीं हैं, कुछ हाथों की बन्दूके अन्तत्त: उग्रपंधी राजनीतिकः विखराय का रास्ता खोलेंगी । 
भारतीय सप्ाज में जो परिस्थितियाँ हैं, इनमें थोड़े-से लोग बस्दूक के बल पर 
बदलाव नहीं ला सकते | जबकि यहाँ की सेना को इस राजनीति से कोई मतलब नहीं है | 
अन्य देशों की कऋँतियों मे सेना की महत्वपूर्ण मूमिका रहती है । अतः भूठी दिलासा से 
काम नही चलेगा । लेकिन जब जनगुस्स। एक ऐसा रूप अख्तियार कर ले कि सड़ाई के 
स्तर पर सगुण हिंसा जरूरी हो जाये, तो इसकी भूमिका असंदिग्ध हो उठती है । नक्सल- 
बादियों की असफलता कोई बुरी स्थिति नही है, लेकिन इस असफलता से शिक्षा न लेता 
निरन्तर विखराव और हेताशा का मार्ग खोल देगा। हिंसा कोई बहस की वस्तु नहीं है. 
कि जिसमे बन्दूक के स्थान पर हाथों में चुरुट हो ! 
हम पिछले दिनों से उग्रपंथी भटकाव से उत्पन्न उम्रपंथी बिखराव और जड़ता 
की एक परिणति देस रहे हैँ कि नक्सलवादी आन्दोलन को निकम्मे बुद्धि जीवियों द्वारा 
मानसिक व्यभिचार के लिए उपभोग-सामग्री वनाया जा रहा है। अथवा इसमे संसदीय 
रास्ता अख्तियार कर लिया है। दूसरी ओर निष्ठावान और सक्रिय नक्सलवादी देश की 
लोकतांत्रिक और वामपंथी शवितियों के साथ एकजुट हो रहे हैं । एक निकम्मा अगर 
सिर्फ बहुत वौलता है और एक काम करनेवाला कम बोलते हुए भी और दुछ नही, किसी 
मालिक, सामंत अथवा अपने गाँव के मुखिया का सामान्य रूप से भी सक्रिय विरोध 
करता है, जनवादी चेतना का वह ज्यादा सार्थक साथी है। हमारे देश में यह कहना कि 
गणतांजिक आन्दोलनों को विकसित किये विना समाजवादी ऋ्रांति को सशस्त्र विप्लव के 
भार्य से लाया जा सकता है--यह पूँजीवाद का ही एक नया कौशल बन जाएगा। . - 
अहिंसा और हिसा--इन दोनों की राजनैतिक विकृतियाँ हमारे सामने हैं। फिर 
भी जनता जिस मार्ग पर संघर्ष कर रही है तथा आगे भी करने के लिए तैयार है, उसे 
अपना रास्ता चुनने का पूरा हक है। वस्तुत: शोतिपूर्ण जनआन्दीलनों कौ श्रमिकों का 
वैतन-बोनस का आन्दोलन समझना अम है। हिसा का दर्शन प्रस्तुत करके जनता के इन 
शातिपूर्ण आन्दोलनों से तटस्थ रहना एक स्तर पर उदित हो सकने वाली हिंसा की 
जाथ क सम्भावना को खो देना है । यह दर्शनवाज का निकम्मापन भी है। वस्तुत: क्राति 
को विचारधारा इस देश के मजदूर-किसानो-य्रुवको में अपनी राष्ट्रीय जड़ बनाये, इससे 
पहुले ही मध्यवर्गीय सफेदयोश इस पर अपनी विकृतियाँ लाद कर बिगाड़ देने की कोशिश 
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करते हैं। लोग साहित्य और विचारघारा का महंत वनना जितना पसन्द करते हैं, उतना 
इनका साथी या मजदूर बनना नहीं। लेकिन विचार को गन्‍्दा करने के जितने प्रयास हों, 
सही विचार कभी नहीं: मरते । 
संसदीय राजनीति से आज साधारण जनता का विश्वास उठने लगा है। लेकिन 
यह जनता किसी हिंसा द्वारा देश की राजनीति को त्तरकाल बदलने के लिए व्यापक रूप 
से संगठित हो रही है, ऐसा नही लगता । जिस श्ातिपूर्ण आन्दोलन के रास्ते से अभी यह्‌ 
संघर्ष कर रही है, क्या साहित्य में उसका कोई महत्व नही है? 'संसद निजी लालसाओं 
और वैठकबाजी का अड्डा बनेगा ही, अगर हमारे देश का शोषित जनवर्ग जागहुक होकर 
यह निर्णय नही करता कि अब वहू किसी का साथ बनने के लिए तँयार नहीं है। शोपित 
जनता जब तक खुद सगुण हिसा के लिए तैयार नही हो उठती, उसके संघ के मौजूदा 
स्तर से दुर भागना अथवा इसकी उपेक्षा करना वस्तुतः फामीबादी ताकतों को मदद देना 
है। हमारे देश में वामपंथी राजनीति के लिए श्ातिपृर्ण जन-आन्दोलनों का महत्व खत्म 
नही हुआ है! यह एक सबल रास्ता है--भारतीय जनता की आगामी बड़े संघ में 
हिस्सेदारी के लिए। हिंसा के सक्रिय कार्यकर्ताओं के साहित्य का अपना महत्वपूर्ण स्थान 
है। लेकिन शहरों-राजधानियों और पाश विश्वविद्यालयों मे ऐसे लेखक ही आज ज्यादा 
हैं, जो वास्तविक संघ से दूर अत्यन्त मस्ती में जी रहे हैं और कऋातिकारी साहित्य 
लिखने का दावा भी करते हैं। छदुम क्रांतिकारियों अथवा पंचमकारी भ्रगतिवादियों के 
जो गुट दाढ़ियाँ बढ़ाये कोला लठकाये चुहुलबाजों के अड्डों पर मंडराते दिखते हैं और 
कभी-कभी विदेश जाने की ताक में भी रहते है--ये नव हिप्पियों से किस अर्थ मे भिन्‍न 
हैं? दरअसल ये इस धरती और यहाँ की जनता के वास्तविक जीवन-संघर्षों से दुर रहने 
के मामलों मे काफी प्रशिक्षित हो चुके है। ये क्पकों के नक्सलवादी आन्दोलन को 
व्यक्तिबादी ढंग से विवेचित करने वाले बुद्धिजीबी है । 
अब यह विश्वास बना लेना चाहिए कि तानाशाही के भय से वे ही लोकतांभिक 
शक्तियाँ हमे मुक्त कर सकती है, जिनमे न केवल साभठनिक एकता हो, बल्कि सही 
ऋष्तिकारी चेतता भी हो। गणतान्त्रिक आधिकारों की वास्तविक सुरक्षा भी तभी 
होगी, जब सर्ववचित देशवासियों को आथिक शोपण से मुक्ति दिलाने की भावना 
ही शा्ट्रभवित की भावता समझी जाएगी ! इसके लिए बुनियादी सामाजिकाथिक 
बंदलाब का मन बनाकर लोकतान्विक झक्तियाँ-सामन्तवादी भटकाव तथा अन्ततः नये 
नये रूप मे तानाशाही की वापसी से वच सकती है! हमारे देश मे कई परिवत्तंनधर्मी 
जन-उमार सष्ट हो गये, क्योंकि यह संयठित नही था । कई वामपंथी कार्यक्रम धीमे 
पड गये, क्योकि इसके साथ राष्ट्रीय जन-उभार नहीं था । जनवाम इन्हे जोड़ता है। 
वामपन्थी संगठन जनता की मनोदशाओं को पहचानें इन्हे वामपैथी रुकान से जोड़ें--- 
इसके लिए लोकवाम (पीपुल्स लेफ्ट) की सही दिशाओं की ओर बढना जरूरी है। यह 
सही दिशा है---यणतान्त्रिक आन्दोलनों को सामाजिक-आशिक परिवत॑न के मुद्दों से 
जोड़ने की तथा क्ान्तिकारी संघर्ष को लोकतान्वरिक आन्दोलनों के भीतर संगठित और 
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करने वी । अनापान 
02 के प्रारम्भिक हूप में कई भ्रुटियां हो सकती हैं । प्रतिक्षियाशीः 
ताकतें भी इसके भीतर घुस सकती हैं। लेकिन जन-संग्राम के मार्ग में सारे पुंप छंद 
जायेंगे। राजनीति में कितने प्रुव हैं यह सवाल उतना लक 0 नही है, जितना कि 
इस पर सोचना जछझूरी है कि इनके वीच दूरो किस तरह और किलनी बढ़ रही है। 
धूवीकरण की प्रक्रिया में मूल्य, दृष्टिकोण तथा लक्ष्यों को लेकर आपारभूत ५ मतभेद 
तीव्र हो जाते हैं और तीसरी धवित पुस्ता होकर उभरनती है । लेसक का पर्म है कि इसके 
लिए इस प्रकार काम करे कि व्यापक रचनात्मकता येः परिप्रेध्य में त्रान्तिकारी एक- 
जुटता स्थापित हो ! जनवादी ताबतों को यह समभ-बुक कर अपना कदम निर्षारित 
करना होगा कि ये पूंजीवदी गणतन्त्र की सीमा में सुघारवादी आदर्श स्थापित फरना 
चाहते हैं अथवा श्ोषित मनुष्यों के समाजवादी संघर्ष को आगे बढ़ाने के लिए समाज 
का सोक्तान्त्रिककरण करना इनका सद्ष्य है। हम मनुष्य की जड़ों को बदलना घाहते 
हैं ताकि पूंजीवादी साम्राज्यवादी धक्तियाँ किसी भी रूप में हमारी घरतो हमसे छीन 
नहीं सके । 
परिवेश के सम्बन्ध में और अपने बारे में मनुष्य को एक सही समझ विकमित 
हो। उत्पादन के साधनों पर श्रमिक वर्ग का 


बे प ॥ अधिकार हो। कला का सामाजिक मूल्य 
हो । हमारी इन इच्छाओं के बावजूद ये कार्य उतना आगे नहीं बढ था रहे। बस्तुत: 


परम्परागत जीवन मूल्य और नंत्तिकता हमें ममाज की ऋर और अवौद्धिफ व्यवस्था 
को समभने से रोकती हैं।जो अपने को स्वाधीन सममभते हैं, वे स्वाधीन नही होते 


और जो अपने को क्रान्तिकारी समभतते है वे अवसर कान्तिकारी नहीं होने । परम्परागत 
वामपंथी आन्दोलनों से सुर्राध् व्यवस्था ने अपना एक 


क्षत होने के लिए मौजूद पूंजीवादी 
नया 'मैकेनिज्म' विकसित कर लिया है, जिसको समझे बिना हम लोकवाम यो सार्थक 
दिशा की ओर विकमित नही कर सकते। बामपंथी आन्दोलन अपनी समग्र प्रसरता 
खो रहे हैं। तोकतान्विक शक्तियां पूंजीवाद की गोद में मीठी नींद सो रही हैं। आज 
उह एक जहूरी सवाल है कि इन भवितयों को आत्मश्नमों द्वारा शिकार दो जाने रो 
फंसे रोका जाय। यदि सामाजिक साम्य के लक्ष्यों को पूरा करना है, तो समझ; लेना 
चाहिए कि व्यापक जन जागरण तथा जनहिस्सेदारी के बिना कोई भी क्रान्तिकारी 
आन्दौलन सफल नहीं हो सकता | यहाँ लेखक की एक जबदेस्त भूमिका बनती है कि यह 
सर्वहारा-चेतना को मजबूत करे और जनवादी गणतान्त्रिक संघर्षोंरो जुड़वःर जनता 
को विकासशील समाजवादी अन्तवेस्तु से परिचित कराये। वह श्रमिक वर्ग शेः 
3 में व्यावहारिक घसतल पर उसके मल लद््यों के प्रति उसे सचेत करे। शेसक की 
हे जम नहीं रखना चाहिए कि उसके कारण समाज में परिवर्तन आता * *ई 
विकाम में एक महत्वपूर्ण मूमिका अदा करते हैं। साम्य, .४४७ हु 
जनतान्त्रिक संघर्ष जन-अनुभवों तथा विभिन्‍न परिवर्तेनकारी ७ 
आलोचनात्मक स्वीकृति, ऋन्‍्तिकारी बदलाव तथा इसके लिए ६ 





१७२ : साहित्य और जनसंघर्ष 


की एकता की ये प्रधान जर्ते हैं । 
इस पर अभी वहस जरूरी है कि भारत के दलित वर्ग के लोग जिशा सामाजिक 
ढाँचे में आथिक शोपण के साथ 'धाभिक दमन' की जिन्दगी जी रहे हैं---उनके अनुभवों 
तथा संघंपों से वामपंथी आन्दोलन अपने को किस प्रकार जोड़ें। अफ्रीका में वामपंथी 
राजनीति में ब्लैक 'पेथर्स' की एक महत्वपूर्ण मूमिका है। यह सवाल भी वैचारिक क्षेत्रों 
में उठा था कि ये बुरे विद्रोही हैं या अच्छे विद्रोही । या विल्कुल विद्रोही नहीं हैं। क्या 
वामपंथियों को निम्न-उत्पीड़ित सर्वलांछित-दलित जातियों के संघर्पों को मुखर, 'धीमे 
अथवा मौन समर्थन देना चाहिए ? या नही ? इनके भीतर भी विश्विप्ट वर्ग पैदा हो 
रहा है तथा ऐसे दलितों को सामने करके कई तरह की राजनीतियाँ अपना उल्लू सीधा 
कर रही हैं। कुछ उसी प्रकार जिस प्रकार अफ्रीका के 'एलाइट ब्लैक्स' को हथियार 
वनाकर सा म्राज्यवादी शक्तियाँ अपनी नीवें मजबूत करने में लगी हैं। वस्तुतः सामा- 
जिक अंत्विरोधों को तीत्र करने के पथ पर सामाजिक-आधिक अधिकारों वाले सारे 
संधर्षों को वामपंथी राजनीति का समर्थन मिलना चाहिए। 
लोकतान्त्रिक और वामपंथी ताकतों की एकता की वात कई तरह के लोग कर 
रहे है। तानाशझ्ाही, नवतानाशाही तथा साम्प्रदायिक शवितर्याँ निश्चित रूप से इस 
एकता की दुश्मन हैं। अंतर्राष्ट्रीय आधारों से परिचालित होने वाली शक्तियाँ भी अपनो 
रंग उसी प्रकार बदलेंगी, जिस प्रकार हमारे देश की सरकार से उनके सम्बन्ध बदलेंगे 
ग्लोबल राजनीति की हम उपेक्षा नही कर सकते और अच्तर्राष्ट्रीय मामलों पर क्रान्ति 
कारी शक्तियों की अपनी राय होती है। ये साम्राज्यवादी शक्तियों से संधर्ष करती है, 
लेकिन इनकी कोई नीति राष्ट्रीय और जनवादी हिंत पर सबसे अधिक आधारित रहती 
है । हमारे देश का आदमी किसी भी विदेशी साम्राज्यवाद से सीधे सीमा पर जाकर 
नहीं लड़ सकता | उसे अपने निकट की पूँजीवादी-सामन्तवादी शक्तियों से खूला संघ 
करते हुए और इस प्रक्रिया में राप्ट्रीय झोपण-दमन को छिन्‍्न-भिन्‍न करने के क्रम में ही 
साम्राज्यवांदी शत्रुओं को भी परास्त करना होता है। तानाशाही शक्तियों से हाथ 
मिलाकर काम करने वाले अपने को श्रमिक वर्ग के चाहे जितने बड़े हितैषी कह लें-ये 
लोकवाम के साथी नही हो सकते पि 
वस्तुत: परम्परागत प्रगतिवाद या न॒व-प्रगतिवाद प्रगतिशीलता के फेंके हुए 
ओबरकोट हैं। साहित्य में प्रगतिशील आधारों पर विकसित हो रही वास्तविक लोक- 
तान्त्रिक-बामपंथी शक्तियों की एकता जनवादी साहित्य की वास्तविक राजनैतिक 
पृष्ठमूमि है. अज अपजजुबादी साहित्य और कुछ नही, भारत को जनमानस की सही 
पहचान कराते द्वादी स्पह्टिक्य है।'इसे 'शतशत फूलो की तरह खिलने दो । 
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पहले फ्लैप से आगे 
वह उस घातक आत्मकेन्द्रित चिन्तन का निर्भेध 
करती है जो जीवन की नानाविध वस्तुनिष्ठ आत्म- 
जिमरता की उपेक्षा कर उसे 'चरित्र चमकाने की 
चीज़' के रूप में पेश करने का दुस्साहस करता है । 
आचार शुक्ल ने कहा था कि दुनिया की हर बात 
का रिहता बाकी तमाम दूसरी बातों से है। शंभु- 
नाथ के निबन्धों में मोजूद अनुभव, चिन्तन और 
विदलेषण को पूरी दुनिया इसी अद्वितीय वैज्ञानिक 
विचार-सूत्र से आलोकित है ) 

यहाँ यह तथ्य भी घ्यातव्य है कि साहित्य को 
एक अचूक परिवतंनका री घटक के रूप में स्वीकृति 
देते हुए शंभुनाथ उसकी निजी मर्यादाओं और 
संस्कारों के प्रति भी पर्याप्त सचेत दीखते हैं। 
उनके यहां प्ताहित्य वेशक एक हथियार है, पर 
अपनी कलात्मक शर्तों का प्रतिक्रमण कर नहों, 
बल्कि इन्हीं शर्तों से शक्ति अजित करता हुआ 
निरस्तर मनुष्यता को आकार दे सकते की व्यग्र 
सुजनात्मक पीड़ा से लेंस | 


